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INTRODUCTION 


U auteur, en nous remettant le manuscrit de ces Considérations 
sur les religions égyptiennes, nous confiait, disait-il en souriant, 
ses œuvres posthumes. 

Bientôt hélas, la mort allait arracher Gustave Jéquier à sa 
famille et à ses nombreux amis et admirateurs. En Vempêchant 
d’achever la correction des dernières épreuves du présent ouvrage, elle 
privait ses éditeurs d’une précieuse collaboration. 

Qu’il leur soit permis, en prenant la responsabilité de la publi¬ 
cation de ce livre, de rendre ici hommage à celui qui fut pour eux 
le plus compréhensif et le plus aimable des savants. 

Les éditeurs . 


Copyright 1946 by les Éditions de la Baconnièfe à Boudry (Neuchâtel-Suisse) 


I. BUT DE L’OUVRAGE 

Les textes religieux et funéraires gravés sur les parois des temples 
et des tombeaux, peints sur les sarcophages ou écrits sur les papyrus, 
tiennent dans la littérature égyptienne la place de beaucoup la plus 
importante, tant par leur nombre que par leur développement, et ils se 
répartissent de façon à peu près continue sur toute la durée de l’empire 
pharaonique. En plus de cela, les autres textes, de même que les figura¬ 
tions de toute sorte, fourmillent d’allusions aux croyances religieuses, 
aux rites, à tout ce qui se rapporte au monde extra-terrestre, apportant 
ainsi un complément précieux à notre connaissance des préoccupations 
religieuses d’un peuple qui, plus que la plupart des autres, semble-t-il, 
a toujours cherché à pénétrer les mystères de la vie, de la puissance 
divine et de l’Au-delà. 

Sans cesse, au cours de leurs recherches, les égyptologues se trouvent 
donc en présence de questions d’ordre religieux et il n’est pas étonnant 
que la plupart d’entre eux aient été amenés à rassembler et à classer 
les idées qu’ils avaient pu se faire sur ces sujets et à en publier des aperçus 
plus ou moins développés ; ces ouvrages prennent même le plus souvent 
l’ampleur de véritables systèmes parfaitement cohérents, mais dont le 
défaut est d’être aussi différents les uns des autres que les systèmes 
philosophiques anciens et modernes. 

Ces contradictions, si choquantes à première vue, n’en sont pas moins 
d’une grande utilité, puisqu’elles nous montrent que la vérité n’est point 
encore trouvée et nous indiquent dans quelle direction on doit pousser 
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les recherches pour aboutir à une solution satisfaisante de problèmes 
qui se posent toujours plus nombreux. Chacun de ces traités, les mono¬ 
graphies comme les ouvrages généraux, amène un progrès dans la con- j 

naissance de ce sujet si vaste, en apportant des vues nouvelles, d’autres 
manières d’interpréter les documents à la lumière des découvertes qui 
ne cessent de se produire dans les domaines de la linguistique, de l’his¬ 
toire et de l’archéologie égyptiennes. 

Même quand ils paraissent erronés ou infructueux, tous ces efforts j 

ont leur utilité et ce n’est qu’en continuant dans cette voie, en inter¬ 
prétant, chacun à sa manière et suivant ses moyens, la masse de docu¬ 
ments qui nous sont parvenus, qu’on arrivera peu à peu à pénétrer le 
mystère des religions égyptiennes. Si les documents sont obscurs et 
souvent incomplets, ils sont infiniment plus nombreux que ceux qui 
nous viennent des autres religions orientales, aussi devons-nous garder 
bon espoir de dévoiler les arcanes d’une religion disparue depuis si 
longtemps, mais dont bien des doctrines sont parvenues jusqu’à nous, ! 

transmises par les Grecs ou par les Juifs, qui avaient reconnu en elles 
des idées essentielles, conformes aux besoins de l’homme en «matière 
religieuse. 

Il me sera donc permis de venir à mon tour apporter ma contri¬ 
bution à une recherche qui doit être considérée par tout égyptologue } 

un peu comme un devoir. Non point que j’aie l’intention d’élaborer 
un système nouveau, de donner une vue d’ensemble de la question; 
bien que ce soit par là que mes prédécesseurs aient commencé, le moment 
ne me paraît pas encore venu de tenter pareille œuvre avec quelque 
chance de réussite. 

La civilisation égyptienne s’étend sur une période de quatre mille 
ans, période à laquelle il faut ajouter encore celle, dont il est impos¬ 
sible de déterminer la durée, pendant laquelle cette civilisation s’est 
constituée. Géographiquement, un pays qui comme l’Égypte s’étend 
tout au long d’une vallée étroite sur plus de mille kilomètres et qui est 
habité non par une population bien homogène, mais par des groupes 
ethniques d’origines probablement diverses, a dû au cours de bien des 


siècles se morceler en une série de petits centres de développement 
indépendants les uns des autres au point de vue intellectuel et 
matériel, et n’exerçant leur influence que sur leurs voisins immédiats. 

S’il est certaines idées générales très simples qui peuvent être consi¬ 
dérées comme provenant d’un fonds commun à toute l’Égypte, c’est 
donc en réalité une grande diversité qui prédomine, dès les plus anciens 
temps, et ce n’est qu’à partir de la constitution d’un royaume unique 
qu’on peut parler d’une civilisation égyptienne; encore faut-il tenir 
compte des différences essentielles entre la Haute et la Basse-Égypte, 
qui ne s’effacèrent jamais complètement, ainsi que de la persistance des 
particularités locales, au moins dans une série de centres importants. 

Cette simple constatation suffit à prouver qu’il est vain de chercher 
dès maintenant à établir un système théologique et mythologique tel 
que le concevaient les égyptologues du siècle dernier, qui, faute de 
documents suffisants sur les époques anciennes, ont employé pêle-mêle 
tous ceux qu’ils avaient sous la main. Nous devons suivre une méthode 
toute différente, celle dont G. Maspero a le premier tracé les grandes 
lignes et dont les savants de l’école actuelle reconnaissent maintenant 
toute la valeur. 

Dégager la personnalité de chaque dieu, retrouver son habitat pri¬ 
mitif, déterminer son sens et son rôle, suivre ses transformations suc¬ 
cessives, la raison pour laquelle il a été incorporé dans les grands systèmes 
théologiques ou cosmogoniques, tout cela peut paraître une entreprise 
irréalisable, d’autant plus que les plus anciens textes religieux connus 
nous présentent déjà une religion très évoluée et composite et qu’anté- 
rieurement à l’Ancien Empire les documents de cet ordre font presque 
complètement défaut. Les textes de toute époque nous donnent cependant 
une foule d’indications précieuses et en outre nous possédons, grâce 
à l’esprit conservateur des anciens Égyptiens, une série de témoins du 
passé le plus lointain, les fétiches, les animaux et les arbres sacrés, les 
enseignes, les formes très particulières des sanctuaires. 

En coordonnant toutes ces données, si minimes soient-elles, on arrive 
à se faire une idée des cultes primitifs, à pénétrer un peu le caractère 
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spécial de chacun des grands dieux, à élaborer des suppositions qui 
amèneront peut-être un jour à pénétrer un mystère encore si obscur. 
Celles que je présente ici ne doivent en aucun cas être considérées autre¬ 
ment que comme des hypothèses telles que me les ont suggérées mes 
études, nullement comme des théories définitives. 

Il convient en effet d’être très prudent en pareille matière et de ne 
pas songer encore à atteindre à la connaissance parfaite des conceptions 
religieuses antiques, même en avançant à l’appui d’une thèse les argu¬ 
ments les plus convaincants en apparence. Je n’en veux pour preuve 
que l’examen de deux ouvrages d’ensemble, publiés récemment sur ce 
sujet, tous deux d’une haute valeur, témoignant d’une documentation 
remarquable mise en œuvre avec la plus grande perspicacité, mais dont 
les conclusions sont diamétralement opposées 1 . Ces deux livres qui, 
malgré cela, méritent d’être pris en très sérieuse considération, sont 
dus à deux savants allemands de premier ordre; leur substance ayant été 
analysée et résumée de la façon la plus claire dans un ouvrage tout 
récent 2 , je me bornerai à en donner ici un très bref exposé. 

Pour Sethe, le centre de la civilisation primitive se trouve en Basse- 
Égypte; c’est là le berceau des premiers groupements politiques, c’est 
de là que des tribus organisées en royaumes sont parties à la conquête 
de la vallée du Nil, des milliers d’années sans doute avant la constitution 
de la double monarchie pharaonique de Ménès. C’est là aussi que se sont 
formées les principales doctrines religieuses, qui ont ensuite évolué ou 
essaimé suivant les convulsions politiques du pays. A l’appui de cette 
thèse fort séduisante, mais très hypothétique, Sethe cite de nombreux 
passages des textes des pyramides, mais il est bon de se rappeler que ces 
textes si anciens, et par là même si précieux, restent souvent très obscurs 
et prêtent à des interprétations très diverses. 

Kees attaque résolument cette théorie et lui en oppose une autre 

1 Sethe, Urgeschichte und aelteste Religion der Aegypter, Leipzig 1930. — Kees, Toten- 
glauben und Jenseitsvorstellungen der alten Aegypter, Leipzig 1926. — Der Gôtterglaube im 
alten Aegypten. 

2 Vandier, La religion égyptienne (Collection Mana), Paris 1944. 


reportant toute l’évolution de la religion à une époque beaucoup plus 
récente, postérieure à la constitution de la double monarchie et sous les 
auspices, non plus des divinités du Delta, mais du faucon d’Hiéracon- 
polis, lieu d’origine de la royauté, au Sud de l’Égypte. Les royaumes 
primitifs imaginés par Sethe ne seraient plus dès lors que des légendes. 

Nous sommes donc encore bien éloignés de la solution du problème 
religieux égyptien; il s’agit maintenant de rechercher cette solution en 
employant d’autres méthodes, en laissant de côté pour le moment les 
grandes lignes pour reprendre la question dans ses détails, c’est-à-dire 
d’étudier chaque religion locale, chaque divinité importante dès son 
origine et dans son cadre primitif, de suivre son développement, ses 
relations, ses dérivés, sa théologie et sa mythologie. Si cette tâche est 
impossible pour beaucoup de divinités secondaires, faute de documen¬ 
tation suffisante, il est permis de la tenter du moins pour les grands 
dieux, ceux qui ont exercé sur les destinées de l’Égypte une influence 
déterminante. 

Le but de ce petit ouvrage ne saurait donc être de soutenir l’une ou 
l’autre des deux théories en question, ni de les combattre, ni d’en 
proposer une nouvelle, mais de reprendre certains chapitres des 
diverses religions égyptiennes, pour les étudier de façon tout à fait 
indépendante, en suivant pour chacun d’eux des méthodes différentes, 
dictées par la manière dont se présente le sujet et par les moyens dont 
nous disposons pour l’approfondir. 

Si les sujets de ces quelques études sont parmi les moins obscurs 
et les mieux documentés que nous aient transmis les sources religieuses 
et funéraires, il s’en faut de beaucoup que tout s’explique dans leur 
développement historique : lacunes considérables pour les débuts, aux¬ 
quelles on ne peut suppléer que par des hypothèses, puis pléthore de 
documents souvent contradictoires, grâce à l’intrusion de nombreux 
éléments non autochtones, suivant la tendance au syncrétisme, déjà 
apparente dès les débuts de l’histoire et qui, à l’époque classique, a 
enlevé aux dieux primitifs une bonne part de leur originalité, sans toute¬ 
fois oblitérer complètement leur caractère propre. 
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IL LA NOTION ÉGYPTIENNE DE LA DIVINITÉ 

Le besoin inné de l’homme de se concilier les puissances supérieures 
dirigeant le monde, puissances qu’il ne peut voir, mais qu’il pressent 
tout autour de lui, se fait sentir en Égypte plus fortement peut-être que 
chez les autres peuples de l’antiquité. 

Les préoccupations religieuses sont à la base de toute la civilisation 
égyptienne et en ont sous bien des rapports déterminé l’évolution; elles 
n’ont cependant jamais atteint un stade purement spiritualiste tel que 
celui de la rédemption. Le but et l’essence même de cette religion, c’est 
la vie, le renouvellement perpétuel, la création et la conservation, la 
mort suivie de la résurrection; les hommes trouvent le gage de cette 
vie dans tous les phénomènes qui se manifestent autour d’eux, dans le 
ciel, sur la terre, chez les animaux et les plantes. Une puissance sur¬ 
naturelle régit sans doute tous ces phénomènes, et en lui adressant un 
culte, on doit pouvoir obtenir sa protection, bénéficier de sa puissance 
illimitée et même s’identifier à elle. 

Telle est la notion qui paraît être commune à tous les Égyptiens, 
notion toute générale d’ailleurs et susceptible d’interprétations très 
diverses, tige sur laquelle se sont greffées toutes les religions locales, 
aussi variées que nombreuses. 

On ne saurait demander à des peuples primitifs de se représenter 
dans son ensemble un mystère aussi complexe; ils devaient se contenter 
d’envisager l’une ou l’autre des facettes de cette puissance suprême, 
chacun à sa manière, suivant les groupements ethniques ou géogra¬ 
phiques, l’émanation de la divinité telle qu’ils l’entrevoyaient, leur per¬ 
mettant d’entrer en relation avec l’infini. Pour les uns c’était le soleil 
ou la voûte céleste, pour d’autres la terre nourricière ou le Nil fertili- 
sateur, pour d’autres encore la montagne d’Occident où l’on déposait 
les morts. 

Conscients cependant de ne pas être dépositaires de la vérité religieuse 
intégrale, les divers groupes échelonnés le long de la vallée du Nil ou 


installés dans le Delta, comprenaient sans doute fort bien que leurs 
voisins, qui pratiquaient des cultes différents, fussent également dans le 
vrai et qu’en combinant ces diverses manières de voir, on pût arriver à 
une connaissance plus parfaite du divin. De là ces associations d’idées, 
qui dès les époques anciennes, aboutirent à la constitution de familles 
de dieux, variables suivant chaque localité, et plus tard, dans les grands 
centres, à la création de systèmes cosmogoniques et de mythes. 


La langue égyptienne ne possède qu’un seul mot pour désigner tout 
ce qui se rapporte à la divinité, aussi bien dans le sens le plus général 
que lorsqu’il s’agit d’un dieu particulier, quelle que soit la religion locale 
à laquelle il appartienne. Comme tous les substantifs, le mot neter, ou 
plus exactement nouter ^ s’emploie au singulier et au pluriel et possède 
une forme féminine; il a été employé sans modifications pendant toute 
la durée de l’empire pharaonique et a été repris tel quel par 
les Coptes pour désigner le dieu de l’Évangile. 

L’origine du mot nouter est obscure et ne paraît se rat¬ 
tacher à aucune racine égyptienne ou étrangère connue 1 . 
L’idéogramme qui lui est particulier et qui peut également 
être considéré comme un signe phonétique, ne nous apprend 
rien de plus sur sa signification, puisque l’objet qu’il repré¬ 
sente n’a pas encore pu être identifié : une tige verticale 
assez mince, portant à son extrémité supérieure, d’un côté 
seulement, un appendice horizontal qui donne à l’objet 
l’aspect général d’une hache, pure analogie d’ailleurs, puis¬ 
que l’appendice est strié horizontalement et légèrement élargi 
du côté de la hampe, qui est elle-même comme enveloppée d’une 
étoffe. 

L’objet nouter n’était pas, comme on pourrait s’y attendre, étant 
donnée sa signification, un ancien fétiche, et n’a jamais servi d’amulette. 
Son seul emploi, en tant qu’objet sacré, nous est connu par les plaquettes 


Fig. 1. — Le 
signe nouter. 


1 Cf. Murray, dans Studies presented to F. Ll. Griffith, p. 312. 
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thinites 1 où Ton voit, dressés devant un des petits édicules des cultes 
primitifs, deux poteaux portant à leur extrémité des pièces horizontales 
dirigées vers Tavant ou en sens opposés, comme si c’étaient des sortes 
d’enseignes désignant la sainteté du lieu, du même ordre que les pierres- 
serpents ou les obélisques dans les temples d’époque historique. 

Dans le système hiéroglyphique, le muter est parfois surmonté 

d’un oiseau auquel il sert de 
perchoir. Ce signe composite 
qui a sans doute pour but d’in¬ 
sister sur le caractère céleste de 
la divinité en général, est cou¬ 
ramment employé dans les tex¬ 
tes, sous l’Ancien Empire, en 
place du signe simple. Jamais le nouter ne sert de perchoir à un autre 
animal sacré, le seul support de ceux-ci étant l’enseigne habituelle, dont 
il sera question plus loin. 


r & 

Fig. 2. — Sanctuaire primitif. 


III. LES TROIS AGES DES RELIGIONS ÉGYPTIENNES 

Dans presque tous les sanctuaires égyptiens qui nous sont encore 
accessibles, nous pouvons constater que les fidèles adoraient leur divinité 
locale sous trois aspects différents : un être de forme humaine, un animal 
et un objet. A part le fait que le dieu anthropomorphe porte souvent la 
tête de l’animal, ces trois aspects qui représentent la même divinité et 
sont adorés comme tels, n’ont aucun rapport logique les uns avec les 
autres. Il ne peut être question d’un enchaînement, d’une progression 
allant de l’objet au dieu-homme en passant par l’animal, mais bien de 
trois manifestations religieuses d’origine différente. 

Ce phénomène, qui se retrouve dans tout le pays, de la pointe du 
Delta jusqu’aux confins de la cataracte et même plus loin vers le Sud, 

1 Petrie, Royal Tombs, t. II, pl. x et iiia. — Cf. Jéquier, dans Bulletin de VInstitut français 
d'Archéologie orientale, t. VI, p. 26-29. 


est essentiellement égyptien et ne se rencontre pas dans les religions 
étrangères. Tout au plus pourrait-on relever la présence d’un animal 
à côté de chacun des grands dieux de l’Olympe, en constatant toutefois 
cette différence essentielle qu’ici l’animal n’est pas un dieu, mais un 
emblème vivant auquel on ne rend aucun culte. Sans doute rencontrerait- 
on encore ailleurs quelques rares survivances du même ordre, comme 
la vénération des Musulmans pour la pierre noire de la Mecque, mais 
nulle part on ne voit la persistance du fétichisme érigée en système 
comme c’est le cas dans toute la série des cultes égyptiens. 

C’est dans l’esprit conservateur, particulièrement développé chez les 
Égyptiens, que nous devons chercher la solution de ce problème, mani¬ 
festation unique en son genre de la mentalité religieuse. Alors que chez 
les autres peuples, quand surgit une nouvelle divinité, un autre dogme, 
l’ancienne forme divine est simplement éliminée au bénéfice de la nou¬ 
velle, en Égypte au contraire on la respecte, on s’applique à l’associer 
à l’innovation, quelles que soient les divergences entre les deux manières 
de voir. C’est ainsi qu’à côté des dieux et des déesses dont les figurations 
correspondent aux idées les plus évoluées, on trouve constamment les 
vestiges de cultes très archaïques participant encore, et dans une très 
large mesure, aux dévotions populaires comme aux spéculations des 
théologiens. 

Grâce à ces survivances, nous arrivons à reconstituer au moins les 
principes fondamentaux encore assez bien caractérisés de trois âges de la 
pensée religieuse des Égyptiens, fétichisme, zoolâtrie et anthropomor¬ 
phisme, âges qui sont antérieurs à l’époque historique, puisque le plus 
récent apparaît déjà pleinement constitué sous les rois thinites. Les prin¬ 
cipes mêmes de ces trois phases sont trop divergents pour qu’on puisse 
les considérer comme une évolution normale, comme un progrès suivant 
une ligne directrice constante. Ces transformations radicales ne peuvent 
avoir été déterminées que par des changements profonds dans les condi¬ 
tions de vie, dans l’organisation sociale des peuplades éparses tout au 
long de la vallée du Nil et dans le Delta, tels le passage du nomadisme 
à la vie sédentaire et agricole, l’institution des villes et des États 
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organisés, comme aussi l’établissement dans le pays d’éléments ethniques 
étrangers. 

Il ne saurait être question d’évaluer la durée de chacun de ces âges, 
durée qui doit se chiffrer par millénaires plutôt que par siècles, pas plus 
que celle des phases intermédiaires au cours desquelles s’opéra la transi¬ 
tion d’un âge à l’autre. D’ailleurs, il est fort probable que les changements 
n’eurent pas lieu partout simultanément, dans le Delta en même temps 
que dans le Saïd, les conditions locales étant loin d’être semblables et 
ayant dû exercer une influence très marquée sur le développement spi¬ 
rituel des populations. 

i. Age Sitôt que l’homme primitif conçut la notion de puissances 

fétichiste supérieures, invisibles et intangibles, dirigeant le monde 
et le dominant lui-même, il dut chercher à fixer ces puis¬ 
sances en un point, de façon à pouvoir les atteindre et se les concilier 
en exerçant sur elles une action par divers moyens, offrandes, prières, 
objurgations. Il choisit à cet effet soit un accident de terrain, un tertre 
ou même une montagne, soit une pierre levée ou une construction 
rudimentaire, soit encore une chose transportable, un objet usuel, une 
arme, un insigne dont l’emploi même comporte une idée de puissance. 
Le choix de ces fétiches peut varier à l’infini suivant la mentalité ou les 
besoins des peuplades primitives et peut aussi avoir été déterminé par 
des événements fortuits. 

On pourrait aussi ranger dans la catégorie de ces puissances les astres 
qui, bien que hors de la portée de l’homme, sont accessibles à la vue 
et ont été de tout temps l’objet de l’adoration des humains, comme 
étant la manifestation la plus éclatante de la divinité dominant le monde, 
et cela bien avant qu’on ait songé à les personnifier en des êtres 
calqués sur le modèle humain. 

La simplicité des habitats assignés ainsi à des puissances supérieures 
constitue sinon une preuve absolue, du moins un indice très sérieux 
en faveur de leur antériorité par rapport aux autres incarnations, animales 


LES TROIS AGES DES RELIGIONS ÉGYPTIENNES jj 

ou humaines, de la divinité, et c’est avec la plus grande vraisemblance 
que nous pouvons les considérer, tant en Égypte qu’ailleurs, comme les 
premières manifestations extérieures de l’esprit religieux. 

Dans les monuments de l’Égypte historique, les traces de ces religions 
primitives que nous avons coutume de classer sous le nom de fétichisme 
sont extrêmement nombreuses, malgré l’évolution de la mentalité reli¬ 
gieuse. On les retrouve toutes à des milliers d’exemplaires, soit comme 
objets de culte ou simples symboles divins, parfois transformés en amu¬ 
lettes ou en éléments architecturaux, soit dans les noms de villes ou 
de nomes, noms très anciens dérivés de ceux des dieux protecteurs, 
et dont l’écriture hiéroglyphique nous a conservé le souvenir. Je me 
bornerai à en signaler ici quelques exemples typiques. 

Parmi les accidents de terrain, il convient de signaler le tertre sacré 
d’Hermopolis magna, où la tradition plaçait la naissance du soleil, et 
peut-être aussi la montagne, le « mont-serpent », qui eut l’honneur de 
donner son nom au XII e nome de la Haute-Égypte. 

Le benben 1 d’Héliopolis, qui devait servir de prototype aux pyramides 
et aux obélisques, n’était primitivement qu’une pierre 
levée qui ne pouvait rien avoir de commun avec le soleil. 

C’est également dans cette catégorie qu’il faut sans doute 
ranger le cône qui est l’emblème du dieu Sopd. 

On considère généralement comme un aérolithe l’objet 
sacré du dieu de Letopolis CXjCÉtîO dont la forme ne 
rappelle aucun objet usuel ; il en est de même pour Yom- 
phalos d’Amon. Les égyptologues ne se sont pas encore 
mis d’accord au sujet du dad de la région mendésienne 
et busirite, l’explication la moins invraisemblable étant 
peut-être celle qui propose d’y reconnaître un tronc 
d’arbre ébranché, un écot fortement stylisé. On ne saurait 
découvrir dans ce célèbre emblème osirien aucun rapport 
direct avec le dieu de Busiris, pas plus qu’avec le bouc de Mendès, 

1 Voir plus bas, p. 85 : le benben et Yaoun. 
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et on est obligé, ici encore, d’admettre l’adaptation d’un vieux fétiche 
local à une religion nouvelle. 

Le pilier Û sur lequel on accrochait les têtes des victimes sacrifiées 
à la divinité, doit être aussi une relique des anciens âges, puisqu’il donna 
son nom, aoun, à la grande métropole religieuse d’Héliopolis (Aounou) 
et qu’un monument tout pareil est aussi sans doute l’origine du nom 
presque semblable que porte la ville d’Hathor, Denderah (Aounit). 

Plusieurs centres religieux ont également dans leurs noms l’image 
d’un objet qui n’était pas primitivement un instrument cultuel, mais 
un fétiche, comme le sistre hathorien de cette même ville de Denderah, 
le sekhem de Diospolis parva, le sceptre oms de Thèbes, le bouclier 

percé de deux flèches qui est en même 
temps le nom de la déesse Neit et de sa 
ville de Sais, enfin le harpon qui désigne 
deux nomes du Delta. 

Si, comme il y a tout heu de le croire, 
le culte des astres remonte à la même époque, 
ils étaient adorés directement, sans qu’aucun 
fétiche s’interposât entre eux et les hom¬ 
mes, puisqu’ils étaient eux-mêmes consi¬ 
dérés comme les incarnations de la puissance divine; en conséquence, ils 
ne peuvent être représentés dans les cultes des âges postérieurs par aucun 
objet typique. Il semble cependant qu’il en soit resté un souvenir, unique 
en son genre, mais répété à des milliers d’exemplaires sur les murs des 
temples et des tombeaux, sur les stèles et d’autres objets funéraires, le 
disque solaire étendant ses deux grandes ailes, et qui est en même temps 
un ornement architectural et un talisman, un protecteur divin. Si l’on 
admet cette hypothèse, il ne faudrait toutefois pas conclure à l’existence, 
aux temps primitifs, d’un culte solaire répandu dans tout le pays, mais 
plutôt à un emblème créé à un moment donné dans un des groupements 
ethniques adorant le soleil créateur et conservateur, maître du monde, 
emblème considéré plus tard par les architectes comme tellement typique 
et décoratif, qu’ils lui donnèrent la plus large diffusion. 
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Ces témoins attardés d’un passé qui remonte à bien des milliers 
d’années avant l’époque historique sont certes très insuffisants pour 
permettre de se rendre compte de la mentalité religieuse qui les a produits. 
Ce sont cependant de précieux indices qui nous parlent d’une religion 
très simple, envisageant la puissance divine sous une forme unique, 
asexuée, présentée dans chaque localité sous un aspect différent. Cette 
conception est encore très loin du polythéisme, puisque c’est celle d’une 
divinité qui n’a nul besoin de s’allier à d’autres, ni de se reproduire, 
qui est immuable et éternelle. L’ère des familles divines, des cosmogonies, 
des subtilités théologiques est encore lointaine. 

2. Age II vint un temps où les Égyptiens ne se contentèrent 

zoolatrique plus, comme représentants de leurs divinités sur la terre, 
d’objets inertes, mais éprouvèrent le besoin de substituer 
à ces objets des êtres animés, mieux qualifiés pour exprimer la notion 
de vie inhérente à celle de divinité et condition essentielle de la préser¬ 
vation de l’espèce humaine. 

Une transformation de cette importance ne s’opéra pas en un jour, 
mais dura probablement des siècles avant de s’étendre sur toute une 
contrée qui ne possédait encore certainement aucune unité politique. Il 
faut que cette modification de la mentalité religieuse ait été motivée ou 
tout au moins accompagnée par des changements radicaux dans l’orga¬ 
nisation sociale du pays, dans les mœurs et les conditions de vie de ses 
habitants. 

Le passage des peuplades éparses le long de la vallée du Nil de la 
vie nomade à la vie sédentaire, paraît être le seul moment où peut se 
situer une pareille transformation au point de vue spirituel aussi bien 
que matériel. Cette étape de première importance dans l’ère préhistorique 
comporte en effet un changement total dans les mœurs, avec l’institution 
de l’agriculture, la création des villages, une organisation sociale nou¬ 
velle, encore sur le pied restreint de la tribu, et conséquemment une 
modification graduelle des idées et des aspirations des hommes. 
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La grande variété des fétiches de la période précédente indique déjà 
suffisamment combien différaient les unes des autres les conceptions 
religieuses des divers groupes; ces divergences allèrent s’accentuant 
quand il s’agit de choisir des êtres vivants comme incarnations des puis¬ 
sances supérieures. Pour les uns, ces puissances étaient redoutables ou 
même hostiles, pour les autres, bienveillantes, pour d autres encore, plus 
ou moins indifférentes au sort des hommes ; de ces façons de penser 
dépendait le choix des êtres dans lesquels on les incorpora. 

Le monde animal offrait à cet effet des possibilités très nombreuses . 
les bêtes féroces convenaient comme habitacle aux dieux puissants et 
violents, les animaux domestiques à ceux qui s’intéressent particulière¬ 
ment à l’homme, les oiseaux de toute sorte, aux forces célestes et astrales, 
et enfin une série d’intermédiaires pouvaient servir à incarner des divi¬ 
nités au caractère moins précis. Parmi tant d’animaux familiers aux gens 
du pays, le choix se porta sur un nombre restreint d’espèces, souvent 
les mêmes, et c’est ainsi que nous voyons paraître parallèlement, en des 
régions parfois très éloignées les unes des autres, plusieurs lions, beau¬ 
coup de taureaux, de vaches et de béliers, une série de canidés et de 
faucons. Ceci dénote une certaine parenté dans la tournure d esprit 
religieuse des diverses tribus et permet de prévoir de multiples combinai¬ 
sons et confusions, tant chez les théologiens de l’Égypte historique que 
chez les égyptologues. 

Il est un autre point important qu’il convient de relever : avec le 
fétichisme, la puissance suprême se trouvait sur un plan différant essen¬ 
tiellement du monde réel et n’entrant en contact avec lui que par 1 inter¬ 
médiaire d’un objet; asexuée, elle n’avait pas à se reproduire et était 
donc éternelle ; avec la zoolâtrie, elle se rapproche de 1 humanité en ce 
qu’elle s’incarne dans des êtres vivants mais périssables, et participant 
ainsi à leur nature, elle se trouve être mâle ou femelle. Il y a désormais 
des dieux et des déesses qui auront la possibilité, sinon même la nécessité 
de s’unir pour assurer la continuation de leur espece et cela amènera 
plus tard, progressivement, la constitution de familles divines, de cos¬ 
mogonies, de mythologies compliquées et souvent contradictoires. De 


cette évolution, la notion jadis si simple de la divinité ne sort pas grandie, 
mais bien au contraire sensiblement diminuée : c’est le début du poly¬ 
théisme. 

Le culte des animaux peut adopter trois modes d’expression différents 
suivant les lieux, les circonstances et surtout le genre d’animal qui est 
l’objet d’adoration. De ces trois conceptions, il est resté dans les religions 
de l’Égypte historique toute une série d’exemples caractéristiques. 

1. La divinité s’incarne dans un seul individu appartenant à une 
espèce ou à une autre, et quand cet individu meurt, il est remplacé par 
un animal de même race. Il faut pour cela que l’animal ait une certaine 
taille et une certaine dignité d’allure pour faire bonne figure dans les 
cérémonies; il faut aussi qu’il soit de nature à pouvoir être gardé dans 
un sanctuaire dans des conditions correspondant à sa dignité d’être 
supérieur. A sa mort on l’ensevelissait avec des honneurs spéciaux. Les 
exemples les plus frappants de ce genre de zoolâtrie sont ceux du bœuf 
Apis de Memphis et de ses congénères, le Mnévis d’Héliopolis et le 
Boukhis d’Hermonthis, ainsi que du bouc de Mendès. 

2. Souvent le choix des animaux sacrés tombait sur des espèces 
qui ne remplissaient pas les mêmes conditions. Dans ces cas on admettait 
que l’esprit divin résidait dans tous les individus de l’espèce, où qu’ils 
fussent ; on se gardait de les tuer ou de les manger et à ceux qui étaient 
morts on assurait une sépulture honorable. Ce mode cultuel paraît 
même avoir été plus répandu que le précédent et on le retrouve non 
seulement dans la vénération bien connue des chats de Bubastis, mais 
dans tous les points de l’Égypte, où l’on découvre de véritables cata¬ 
combes pleines d’animaux momifiés, faucons, ibis, chiens, crocodiles, 
voire même poissons. 

3. Il arrive aussi que la piété des fidèles se dirige non vers un 
animal vivant, mais vers une image animale faite en bois, en pierre 
ou en toute autre matière, aux formes stylisées, d’aspect archaïque. Il 
se peut qu’il y ait là une survivance du fétichisme, ou un compromis 
entre les deux théories, compromis grâce auquel on évitait de répartir 
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l’esprit divin dans un trop grand nombre d’êtres vivants ou de lui 
imposer un changement d’incarnation à chaque décès de l’animal sacré. 
Nous retrouvons ces figures dans différents cultes de faucons, tels que 
ceux d’Hiéraconpolis et de Letopolis, de Sopd et de 

Af Sokaris, comme aussi des canidés d’Anubis et d’Oua- 

pouaïtou, qui ne sont jamais représentés « au na¬ 
turel » du crocodile du Fayoum, et enfin du scarabée 
qui a pu être à l’origine une divinité locale, mais 
qui s’est transformé en un symbole universel de 



Fig. 5. —- Sopd. 

la croyance à la résurrection. 

Il n’y a pas lieu, ce me 
semble, d’attribuer à l’un de 
ces trois types de culte 200- 
lâtrique une antériorité sur 
les autres, mais bien plutôt 
de les considérer comme trois 
façons différentes de conce¬ 
voir et d’exprimer de mêmes 
idées, plus ou moins contem¬ 
poraines. 

A côté du culte [des ani¬ 
maux, l’Égypte avait aussi 
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celui des arbres, mais dans ce domaine la situation est beaucoup plus 
obscure. A l’époque ptolémaïque, chaque nome avait bien son arbre 
sacré spécial, mais il n’y a guère de traces de cette institution aux 
époques antérieures; le XX e nome de la Haute-Égypte porte, il est 
vrai, comme insigne un arbre d’où l’on voit parfois sortir un bras 
humain, et ceci est certainement l’indice d’un culte local 
très ancien, qui est à rapprocher de la vénération des 
grands sycomores à l’orée du désert, dans lesquels Nouït 
offrait des rafraîchissements aux morts abordant le 
domaine funéraire; cette coutume s’est perpétuée jusqu’à 
nos jours. 

En dehors des arbres, le seul végétal qu’on soit en 
droit de faire remonter également à l’époque zoolâtrique 
est la laitue de Min, disposée généralement derrière 
l’image du dieu, poussant dans un petit jardin schématisé. 

Nous n’avons aucun renseignement sur l’antiquité du 
perséa d’Héliopolis et de la bruyère arborescente d’Osiris, laitue^e^vLn 
pas plus que sur le lotus de Nofertoum et sur les 
papyrus d’Hathor. La dendrolâtrie ne peut donc guère entrer en ligne 
de compte dans la classification des grandes époques des religions 
égyptiennes. 

3. Age La zoolâtrie a dû être pratiquée telle quelle pen- 

anthropomorphique dant une très longue période pour être restée 

aussi vivante chez les Égyptiens de l’époque 
pharaonique, et on peut même dire que dans le peuple elle n’a jamais 
été supplantée par les théories nouvelles. Il semble donc qu’une évolution 
religieuse dans le sens de l’anthropomorphisme ne s’imposait pas dans 
le sentiment des masses, mais qu’elle doit émaner des classes supérieures, 
d’un haut clergé soucieux de donner à ses dieux des incarnations plus 
nobles en les faisant passer du rang des animaux à celui de l’homme, 
celui-ci étant l’expression la plus parfaite de l’être vivant sur la terre. 
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Il s’agissait simplement de remodeler les créateurs sur l’image de leurs 
créatures. 

Le développement progressif de la vie sédentaire amena d’abord la 
création de villes, puis celle d’États d’une certaine importance et enfin 
la formation des deux royaumes du Sud et du Nord, qui précédèrent 
immédiatement la période historique. C’est vraisemblablement à cette 
époque transitoire des rois de Bouto et d’Hiéraconpolis qu’il faut situer 
cette transformation importante de la religion, l’anthropomorphisme, 
dont tout ce que nous pouvons dire avec certitude, c’est que ce système 
est déjà constitué sous les rois thinites, puisque les cylindres de l’époque 
portent des images de dieux-hommes. 

Ce changement n’avait d’ailleurs nullement la prétention de se 
substituer aux anciennes croyances ni aux expressions traditionnelles 
de la piété des fidèles, mais de se superposer à elles en les englobant dans 
le nouveau système. Ainsi les dieux, bien qu’ayant désormais forme 
humaine, vivent toujours dans un monde extra-terrestre, et ont besoin, 
pour être accessibles aux hommes, d’un représentant dans ce monde; 
l’ancien animal sacré, toujours remplaçable en cas de décès, était tout 
désigné pour jouer ce rôle, aussi le retrouve-t-on dans la plupart des 
localités, avec l’épithète de « renouvellement de vie » du dieu. 

Une autre concession faite à l’ancien régime est que désormais beau¬ 
coup de divinités portent sur leur corps d’homme la tête de l’animal 
qui leur est consacré, assemblage dont les sculpteurs et les peintres 
égyptiens ont su tirer un très heureux parti, et qui donne aux tableaux 
religieux un caractère unique dans l’iconographie religieuse générale. 

Avec la constitution des petits États, puis des royaumes, les relations 
entre les divers groupes de population s’étaient constamment développées, 
les rapports sociaux s’établissaient, toujours plus fréquents, par l’exten¬ 
sion des liens administratifs et commerciaux, et il était naturel que les 
religions locales subissent également cette évolution. La transformation 
des divinités en êtres du type humain ne pouvait que favoriser cette ten¬ 
dance qui visait à élargir la puissance du dieu local en lui associant ceux 
de son voisinage, comme aussi à lui permettre de se recréer perpétuelle¬ 


ment, et d’exercer sur une base plus large son influence bienfaisante à 
l’égard des fidèles. 

Des familles de dieux se constituèrent donc un peu partout, différentes 
dans chaque localité et généralement sous la forme de triades; dans les 
grands centres, on élabora même des systèmes beaucoup plus étendus, 
des cosmogonies dont les membres étaient empruntés à tous les sanc¬ 
tuaires de la région. 

A l’aube des temps historiques, les religions égyptiennes sont toutes 
constituées dans leurs grandes lignes et continueront à évoluer au cours 
des siècles suivant les événements politiques et sociaux, mais sans subir, 
dans leur essence même, de nouvelles transformations radicales. 
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I. LE PÉRIPLE SOLAIRE 

i. Les barques Dispensateur de lumière, de chaleur, de vie, régu- 

solaires lateur du temps, le soleil a dû apparaître aux premiers 

hommes comme la plus importante manifestation de 
la puissance supérieure à laquelle ils devaient l’existence et qui dirigeait 
tout dans le monde; pour bien des peuplades il devint très tôt le créateur, 
le dieu lui-même. Partout on trouve des cultes solaires et l’Égypte ne 
fait point exception; là comme ailleurs, les notions que les premiers 
groupes de population se sont faites sur cet être supérieur varient selon 
les localités et ne se sont jamais condensées en une figure unique. Râ, 
Toum, Horus, Aten, n’ont jamais complètement fusionné, malgré les 
efforts des théologiens. Pour les uns, le soleil est le dieu créateur lui- 
même, pour d’autres, le premier être sorti du chaos, ou l’astre du jour, 
éternellement déclinant, puis renaissant, ou encore le roi des dieux. 

Que le soleil soit adoré sous la forme d’un bloc de pierre pyramidal, 
sous celle d’un oiseau ou d’un taureau, ou encore d’un disque aux rayons 
distributeurs de grâces, on trouve dans toutes ces manifestations au 
moins une idée commune, celle du soleil principe de vie, dieu de la vie, 
maître de l’éternité, et cette théorie religieuse est certainement antérieure 
aux cultes agraires, qui datent d’une phase déjà très évoluée de l’humanité, 
peut-être même antérieure à la notion des déesses-mères ; elle représente 
le plus ancien mouvement de la pensée humaine vers le divin. 

Quelle que soit l’époque à laquelle s’implanta en Égypte la notion 
religieuse de la course éternelle de l’astre solaire, nous pouvons constater 
dans les plus anciens textes de cet ordre, ceux des pyramides, l’impor- 
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tance considérable qu’elle occupait dans la mentalité des gens de l’Ancien 
Empire, puisqu’elle représente pour eux l’image de l’éternité et un gage 
de survie très supérieur à celui que pouvaient leur offrir les autres 
divinités funéraires, celles-ci se mettant même, dans une certaine mesure, 
à graviter dans l’orbite du soleil tout-puissant. 

Pour accomplir dignement sa course, un seigneur d’aussi haut rang 
que le soleil, maître du monde, doit avoir un véhicule qui facilite ses 
voyages et le distingue du commun des êtres ; en Égypte, la seule voie 
de transport étant le Nil et le seul moyen de locomotion, le bateau, 
c’est aussi ce genre de véhicule qui fut attribué au grand dieu et qui se 
perpétua au cours des siècles, avec des modifications importantes que 
nous pouvons répartir en trois phases. Aux temps préhistoriques, le 
modèle adopté était celui des petits esquifs dont se servaient les riverains 
pour traverser le fleuve, puis ce fut une barque aux lignes très simples, 
sans moyens de propulsion, garnie d’accessoires d’ordre mystique ou 
symbolique, et enfin, beaucoup plus tard, quand tous les dieux possé¬ 
dèrent leurs barques sacrées, celle du soleil s’adapta au goût du jour, 
au point de n’être plus qu’une coque nue dont les occupants se distin¬ 
guent à peine des mortels. 

Les premiers engins de navigation qu’inventèrent les populations 
primitives de la vallée du Nil étaient de simples flotteurs, des bottes de 
roseaux, telles qu’on les emploie encore dans certaines localités du 
Haut-Nil, et ceci n’a rien que de très naturel dans un pays où le bois est 
rare et où, par contre, les bords du fleuve foisonnent de plantes d’eau 
légères et solides, d’une utilisation très aisée 1 . Ces esquifs, qui ne peuvent 
guère porter plus d’une personne, ne se prêtent qu’à de petits trajets tels 
que la traversée du fleuve; comme leur nom de sekhenou l’indique, c’étaient 
des « brassées », de simples bottes de roseaux ou de tiges de papyrus. 
Les textes des pyramides mentionnent fréquemment ces deux sekhenou 
— car ils vont toujours par paires — et les attribuent au dieu solaire, 
tout en nommant parfois dans la même phrase les deux barques qui 


1 Breasted, dans Journal of Egyptian Archaeology, t. IV, p. 174. 
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constituaient les véhicules du dieu pour le jour et pour la nuit 1 ; cette 
appellation, maintenue à côté des noms plus modernes de Mâdjit et de 
Mesektit, qui sont ceux des deux barques, indique qu’on avait conservé, 
au moins par un nom, le souvenir des canots qu’aux âges primitifs on 
attribuait au soleil. Ce phénomène est conforme au processus ordinaire 
des traditions religieuses. 

La mention des deux sekhenou solaires suffit donc à prouver que la 
théorie de l’astre naviguant sur l’Océan céleste comme sur l’abîme sou¬ 
terrain remonte à la nuit des temps ; la date à laquelle a été créé le type 
des deux barques jumelles Mâdjit 
et Mesektit doit être aussi très an¬ 
cienne, puisque nous en possédons 
des exemples datant de la IV e dynas¬ 
tie 2 . Ce type, souvent décrit d’après 
les modèles les plus complets, qui Fig. 8 . — Plaquette thinite. 

datent du Moyen Empire, présente 

la forme d’une nacelle de papyrus aux extrémités relevées, sur le pont 
de laquelle sont installés plusieurs objets de nature symbolique, dont la 
signification est encore loin d’être établie. 

Dans les textes des pyramides, il est toujours fait mention de deux 
sekhenou, comme aussi de deux barques semblables quoique portant des 
noms différents. Cette dualité correspond aux deux phases de la course 
solaire, l’une de jour, apparente pour tout le monde, l’autre de nuit, 
inconnue, mais nécessairement réelle puisque l’astre disparaît chaque 
soir pour reparaître le matin suivant au point opposé de l’horizon. 
Comme selon toute vraisemblance les Égyptiens ignoraient la rotondité 
de la terre et le fait qu’elle n’est qu’un simple satellite du soleil, ils devaient 
imaginer comme théâtre de cette course nocturne, soit un autre ciel 
s’étendant au-dessous de la surface terrestre ou parallèlement au nôtre, 

1 Pyr. § 926, 927, 932. Plus fréquemment, les sekhenou sont désignés seuls comme ba¬ 
teaux du soleil : Pyr. 337, 342, 351, 358, 999, 1084, 1103, 1179, 1206. Il se peut fort bien 
qu’à l’origine il y ait eu quatre sekhenou, un pour chacun des points cardinaux ( Pyr . § 464). 

2 Les deux barques taillées dans le rocher à côté du temple funéraire de Khephren. Un 
peu plus tard, la grande barque de briques à côté du temple solaire d’Abou-Gorab. 
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soit l’océan primordial, l’abîme où se plonge le soleil lorsqu’il disparaît 
le soir pour aller reprendre des forces et une jeunesse nouvelle. Un 
véhicule pour le jour, un autre pour la nuit, la conception n’a rien que de 
très logique, mais ce qui l’est moins, c’est que les deux barques ne diffè¬ 
rent en rien l’une de l’autre, tant pour la forme que pour l’équipement. 

Si les deux barques sont semblables, c’est que le milieu dans lequel 
elles évoluent doit être dans les deux cas de nature analogue, sinon 
identique. Du moment où les Égyptiens considéraient le ciel comme une 
surface navigable, un ciel souterrain ou extra-terrestre devait pour eux 
l’être aussi, et l’idée de l’abîme primordial implique également en quelque 
mesure un élément liquide, donc propre à une navigation normale. 
Ces conceptions ne paraissent jamais avoir été bien claires pour les 
Égyptiens, qui ont dû de bonne heure les confondre ou les compléter 
l’une par l’autre ; en tout état de cause, les nombreuses allusions des 
textes religieux et funéraires les plus anciens à la géographie de l’autre 
monde, malgré leurs obscurités et leurs contradictions, montrent un 
pays de nature surtout aquatique, rempli de bassins, de canaux, de lacs, 
de marais, donc en bonne partie favorable à la navigation, tous les 
autres moyens de transport étant exclus. 

Les noms des deux bateaux sont certainement significatifs, mais n’ont 
pas encore été expliqués de façon satisfaisante; tous deux sont composés 
de la même manière, d’une racine verbale précédée de la préformante m, 
de même que de nombreux noms d’objets qui désignent étymologique¬ 
ment la nature ou la destination des dits objets. Pour la Mesektit, la 
barque nocturne, le sens est très clair, la racine sek signifiant « descendre, 
disparaître » 1 ; le nom de « descendante » convient parfaitement à l’em¬ 
barcation du soleil couchant. Mâdjit doit signifier « la conservatrice » 
ou quelque chose d’analogue, si l’on se reporte au sens habituel de la 
racine âdj 2 , et ferait ainsi allusion à l’état toujours le même, toujours 
parfait, du soleil lorsqu’il se lève. 

1 Worterbuch der aeg. Sprache, t. IV, p. 311. 

2 Ibid., t. I, p. 237. Dans la variante mândjit, le n doit être considéré non comme une 

radicale, mais comme une simple nasalisation. 
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Dans les textes des pyramides, les signes déterminant les noms des 
deux barques Mâdjit et Mesektit sont fréquents, très nettement dessinés 
et aussi détaillés que le permet la petitesse de ces représentations 1 . Ils 
donnent tous l’image d’une nacelle à la coque très incurvée, la proue 
ornée d’un panneau rectangulaire, sans doute une étoffe, tombant jus- 

mttL> iLUtt* o vu 

Fig. 9. ■— Signes des textes des pyramides. 

qu’au ras de l’eau, la poupe relevée et coudée par deux fois suivant un 
modèle connu de la nautique égyptienne comme appartenant presque 
exclusivement aux barques sacrées; on y remarque l’absence totale de 
gréement et de tous moyens de propulsion et de direction 2 . 

Les mêmes signes hiéroglyphiques montrent également la garniture 
du pont constituée par une série d’objets qui, dans un même texte, sont 
toujours identiques pour les deux barques, mais qui, vu le grand nombre 
de formules où ils paraissent, présentent de nombreuses variantes 3 
tant pour la quantité que pour la disposition de ces accessoires d’ordre 
symbolique, dont le sens est d’autant plus difficile à établir qu’ils sont 
disparates et qu’aucun ne semble avoir une prééminence réelle, comme 
on devrait s’y attendre d’un navire destiné au transport d’un dieu. Dans 

1 II est très possible que nous devions reconnaître les deux barques dans deux repré¬ 
sentations beaucoup plus anciennes, sur des plaquettes d’Abydos (Petrie, Royal Tombs, t. II, 
pl. x et xi). Les deux bateaux sont placés côte à côte, avec la garniture de proue et une série 
de pièces verticales dressées sur le pont. 

2 Dans sa reconstitution de la barque d’Abou-Gorab (Bissing, Das Re-Heiligtum, pl. 1), 
Borchardt la dote de deux grands gouvernails, purement imaginaires; de plus il la tourne 
dans le mauvais sens, dirigée vers l’Ouest, alors qu’il s’agit certainement de la Mesektit au 
moment de son départ pour la course nocturne (cf. ibid, pl. v). 

8 Les principales variantes sont reproduites d’après Egyptian Religion , t. III, p. 24. 
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le nombre, on remarque en première ligne le faucon juché sur son 
perchoir, l’emblème bien connu de la divinité en général, dont la présence 
à bord d’une barque divine est très naturelle; ce qui s’explique moins, 
c’est que dans la plupart des cas, ce symbole se répète deux fois sur chaque 
barque, comme si celle-ci servait en même temps à deux divinités, ou s’il 
fallait mettre en valeur la double personnalité du soleil, diurne et noc¬ 
turne. Le sens de la haute tige verticale, recourbée ou coudée à sa partie 
supérieure, est plus énigmatique encore, d’autant plus que, comme les 
faucons, elle se répète le plus souvent deux et même trois fois sur le 
pont des barques. Dans plusieurs cas l’une de ces tiges est pourvue des 
appendices qui lui donnent la forme du signe shems , caractéristique 
d’une racine verbale signifiant « suivre » et pourrait alors désigner la 
suite du dieu, admise sur sa barque. L’équipement est complété dans de 
nombreux cas par des pièces carrées ou rectangulaires, pouvant repré¬ 
senter des sièges ou plutôt des coffres, et avoir dans ce dernier cas 
un rôle funéraire. 



Les représentations du Moyen Empire sont peu nombreuses, mais 
très bien détaillées, tant les modèles en bois peint de Bersheh 1 que le 
tableau du pyramidion de Khendjer 2 ; le fait qu’elles se reproduisent 

1 Reisner, Models of S bips and Boats, n os 4949, 4953 à 4961. 

2 Jéquier, Deux pyramides du Moyen Empire, p. 21. 


sans variantes appréciables sur les sarcophages d’époque saïte 1 prouve 
qu’il s’agit là d’un type canonique adopté déjà à une époque très ancienne, 
les substructions de la grande barque solaire en briques d’Abou-Gorab * 
présentant des massifs disposés de façon à servir de supports à des 



Fig. ii. — Pyramidion de Khendjer (face Est). 

accessoires exactement semblables à ceux des modèles du Moyen 
Empire. Les hiéroglyphes des textes des pyramides décrits ci-dessus 
ne doivent donc être considérés que comme des images abrégées des 
barques Mâdjit et Mesektit. 

1 Lanzone, Di^ionario di Mitologia egi^ia, pl. cxi. — Schæfer, Zeitschrift für aeg. 
Sprache, t. LXXI,p. 35. 

Borchardt dans Bissing, Das Re-Heiligtum, p. 52, pl. 5. 


3 
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J’ai tenté jadis de déterminer le sens des noms donnés par un texte 
du Moyen Empire et pouvant se rapporter aux divers objets disposés 
en ordre régulier le long du pont de la barque solaire 1 , mais nous devons 
constater que la signification symbolique de ces objets est encore loin 
d’être claire. 

Le premier rôle semble appartenir aux deux bâtons courbes qui 
dominent de très haut l’ensemble, l’un fiché sur un socle, l’autre à l’arrière 
et pourvu des compléments qui lui donnent l’aspect du signe shems ; le 
premier est flanqué des deux enseignes aux faucons, accompagnées de 
deux autres petites tiges, qui jouent à elles quatre un rôle de gardiens, 
ou peut-être représentent les quatre régions du ciel, les deux étapes de 
la course solaire et les deux points intermédiaires. Le rôle du grand 
bâton recourbé est plus obscur, car il est difficile d’imaginer un symbole 
solaire de cette forme, et cependant il semble que ce soit la seule solution 
acceptable;le seul rapprochement qui se présente, est le terme «les deux 
doigts divins » djebaou, souvent nommés dans les textes des pyramides, 
en rapport avec la navigation divine 2 , et cela en raison de la forme du 
déterminatif, mais dont la signification réelle n’est pas connue. * 

En avant et en arrière de ces deux éléments essentiels de l’accastillage, 
deux gros blocs parallélipipédiques reposent sur le pont du bateau; le 
premier, couché sur un de ses longs côtés et soutenu par huit piquets 
arrondis du haut et peints en noir, rappelle à première vue le curieux 
emblème composite de Sokaris, le henou, qu’on a coutume de qualifier de 
barque, sans autre raison que la forme d’une des pièces qui le composent; 
cette ressemblance est accentuée par la présence à l’un des bouts du bloc, 
de deux petits faucons. L’autre bloc est posé debout, entre quatre bâtons 
qui se dressent à ses quatre coins, tels les quatre génies funéraires, gar¬ 
diens ordinaires de ce genre de monument et qui sont en même temps 
des agents de la résurrection et les soutiens du ciel; ceci rappelle la 
caisse à canopes qui accompagne le sarcophage dans les sépultures. 

1 Bulletin de l* Institut français d’ Archéologie orientale, t. IX, p. 37-58. 

2 Pyr. § 372, 465, 475, 891, 900, 1208, 2180. La numérotation des autres passages du 
même recueil est donnée entre parenthèses dans le texte. 


L’avant de la barque est bordé d’une double rambarde, et la pièce 
verticale qui forme la proue est garnie d’une pièce d’étoffe à raies ou 
d’un réseau de fils de perles tombant jusqu’au ras de l’eau, peut-être 
destiné à représenter des roseaux arrachés par le bateau en traversant 
les marais en bordure du ciel dans l’autre monde. Sur la petite plate¬ 
forme qui termine la pièce de proue, on retrouve les symboles solaires, 
le faucon entouré, comme d’une garde d’honneur, de bâtons droits et 
de petits annelets, au nombre de dix à douze; c’est là à n’en pas douter, 
le siège même du dieu soleil qui, dans certaines représentations de basse 
époque, y apparaît sous la forme d’un enfant ou d’un petit oiseau 1 . 

Tout cet ensemble donne l’impression de disparate, d’emblèmes 
groupés sur un même bâtiment, mais empruntés à des religions diffé¬ 
rentes, les uns, les bâtons courbés et les petits faucons, à des cultes 
solaires, les autres, les blocs carres ou rectangulaires, à des dogmes 
funérairfes. Il y aurait eu la pour les Égyptiens une façon d’exprimer en 
même temps 1 idée de la course solaire diurne au travers du monde visible, 
et de la course nocturne dans le monde des morts. Sur une idée simple et 
primitive, celle d’une nacelle emportant le dieu solaire à travers l’espace, 
se serait greffée toute une combinaison théologique dont nous entre¬ 
voyons vaguement le sens et qui paraît construite suivant le système 
syncrétique particulier au collège héliopolitain. 

Un tableau assez fréquent sur les sarcophages à partir de l’époque 
saïte 2 , mais d origine beaucoup plus ancienne, montre le relais de la 
course solaire, le transfert de l’astre d’une barque sur l’autre, à l’une des 
deux stations du matin ou du soir. Les deux bateaux identiques sont 
affrontés, proue contre proue; à l’avant de chacun d’eux une femme se 
tient debout, tendant les bras en avant en un geste qui permet au soleil, 
en passant de 1 une a 1 autre, de changer de véhicule. Ces femmes cou¬ 
ronnées de plantes aquatiques sont les Merit du Sud et du Nord et 

1 Cf. Pyr. § 906 e , où le roi régénéré prend place sur le « nez » de la barque. 

Lanzone, Difiomrio di Mitologia egiefa, pl. cxi. — Schæfer, dans Zeitschrift für aeg. 
ù proche, t. LXXI, p. 35. On les retrouve également sur les deux barques de Sebek (Lan- 
zone. Les Papyrus du lac Moeris , pl. ni). 
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représentent les deux domaines du soleil, le jour et la nuit; leur nom 
doit être un des nombreux dérivés du mot mer qui désigne une pièce 
d’eau, un canal, un lac, et s’applique ainsi on ne peut mieux à des 



Fig. 12. — Tableau d’une stèle d’époque saïte. 


personnifications d’étendues qui doivent se parcourir en bateau, l’Océan 
céleste et l’Océan primordial. Ces deux Merit reparaissent avec la même 
couronne de plantes et le même geste, non plus face à face, mais l’une 
au-dessus de l’autre 1 , dans la scène de la course royale, qui n’est pas 
sans un certain apparentement avec celle de la course solaire, bien 
qu’elle s’opère sur terre et semble avoir surtout pour objet le renou¬ 
vellement des forces de la nature. 

Dans le plus ancien exemple de ce tableau, sur le pyramidion de 
Khendjer, l’acte de transmission ne se fait pas par l’intermédiaire des 
Merit, qui ne paraissent pas, mais par les dieux mêmes qui se partagent 
le domaine solaire, Râ-Harmakhis et Toum 2 , et ce qu’ils se passent 
de l’un à l’autre, c’est le roi divinisé, représenté par son nom sacré. 

1 En réalité l’une à côté de l’autre, suivant les lois de la perspective égyptienne. Pour 
cette scène, voir Jéquier, Le monument funéraire de Pepi II, t. II, pl. vm, xii, xviii; Kees, 
Der Opfertan ^ des aeg. Kônigs , p. 104, qui considère les Merit comme des sortes de prêtresses 
divinisées. — Les Merit paraissent également au cours de la cérémonie heb-sed, derrière la 
statue de la vache sacrée (Naville, Festival Hall of Osorkon , pl. ix, xiv. — Môller, dans 
Zeitschrift für aeg. Sprache, t. XXXIX, pl. v). 

Enfin les Merit reparaissent sur le grand naos de Nectanebo (Naville, The Shrine of 
Saft-el-Henneh , pl. v) parmi les divinités rangées autour de Sopd. Elles ne jouent aucun rôle, 
figurant simplement en tant que statues, bras ballants ; l’une a une tête de lionne. 

2 Dans les textes des pyramides, il apparaît clairement que la Mâdjit est la barque de Râ, 
la Mesektit, celle d’Horus (§ 926, 932). 
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Le tableau orne la face est du monument, et représente donc le roi 
sortant du monde des ténèbres, sa résurrection au jour en même temps 
que son identification avec le dieu soleil. 

La scène du pyramidion de Khendjer est au point de vue décoratif 
une composition admirable, qui a été jugée digne d’être reproduite 
presque sans modifications jusqu’aux basses époques. Ce n’était cepen- 



Fig. 13. — Peinture du tombeau de Ramsès IV. 


dant qu une interprétation artistique, un de ces désaxements de pers¬ 
pective dont les artistes égyptiens étaient coutumiers : en réalité on ne se 
figurait pas que le transfert de l’astre se faisait d’une proue à l’autre, 
opération qui aurait présenté certaines difficultés, mais de bord à bord' 
les deux nefs étant placées l’une à côté de l’autre voguant dans la même 
direction. C’est ainsi que les représente un tableau peint sur un des 
plafonds du tombeau de Ramsès VI, où elles sont figurées non plus de 
profil, mais en plan 1 . 

La légende d’Horus, selon la version du Nouvel Empire qui nous est 
parvenue dans le papyrus Chester-Beatty n<> 1 2 et qui appartient à un 
cycle tout différent, fortement teinté d’Osirianisme, contient une rémi¬ 
niscence, ou plutôt une adaptation du vieux mythe des deux barques. 
Une des épreuves auxquelles se soumettent les deux rivaux. Set et Horus, 
pour obtenir la couronne, est qu’ils construiront chacun une barque en 
pierre pour passer 1 eau et que le vainqueur sera celui qui arrivera le 
premier à 1 autre bord; Set exécute en tous points le programme, met à 

2 ?j. A ? ow et ScHÆFER > dans Zeitschrift für aeg. Sprache , t. LXXIII, p. 97, pl. x. 

Edition Gardiner, p. 23 et pl. xiii. 
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l’eau la barque de pierre qui coule à pic, tandis que Horus, recourant à un 
subterfuge, construit une barque en bois, la revêt d’un enduit simulant 
la pierre et grâce à cette supercherie, atteint heureusement l’autre bord. 
Abstraction faite du procédé plus ou moins honnête employé par Horus, 
il est difficile de ne pas reconnaître dans ces deux barques la Mesektit qui 
plonge dans l’océan souterrain et la Mâdjit qui en ressort. 

La forme et l’équipement traditionnels des barques Mâdjit et Mesektit 
n’ont donc guère varié au cours des siècles, jusqu’à la disparition de la 
religion égyptienne, mais sans doute ne comprenait-on plus, sauf en des 
collèges théologiques très restreints, la signification symbolique de leurs 
étranges accessoires, puisque dès le début du Nouvel Empire, on voit 
paraître un nouveau modèle de nacelle divine, simplifié par la suppression 
d’un accastillage inutile et encombrant. Les monuments funéraires, 
surtout les papyrus, les parois des tombeaux et des cercueils, nous 
donnent des centaines de représentations de cette barque solaire sim¬ 
plifiée, qui est toujours une nacelle du type ancien, aux extrémités recour¬ 
bées en manches de faucilles, et sans agrès d’aucune sorte, sauf parfois 
une paire de gouvernails. 

Le dieu qui prend place sur le pont de la barque est généralement 
seul quand il se présente sous la forme du disque solaire; il peut aussi 
prendre la forme humaine, le plus souvent surmontée d’une tête de bélier; 
il se tient alors debout sous un léger pavillon, qui est remplacé parfois 
par un grand serpent, et est accompagné par une suite plus ou moins 
nombreuse de divinités des deux sexes, alignées sur le pont en avant 
et en arrière de leur chef. Il n’est plus question, dans ces représentations, 
des barques jumelles, ni du transfert de l’astre de l’une en l’autre le matin 
et le soir; de jour comme de nuit, le trajet s’effectue sur un même 
esquif, mû dans le ciel par des moyens surnaturels et invisibles, halé à 
la corde dès son entrée dans l’autre monde par les génies hantant ces 
lieux et qui se relaient d’heure en heure. L’exemple le plus caractéristique 
est celui du passage d’Amon-Râ dans les douze heures de la nuit au 
livre de YAm-Douat . 



Fig. 14. — La barque d’Amon dans FAm-Douat. 


2. Les yeux Sur la face Est du pyramidion de Khendjer, au-dessus 
solaires des deux barques et des deux dieux, le roi, représenté 

par son cartouche horien, est flanqué des deux grands 
yeux fardés, les oudjas, un des symboles sacrés les plus caractéristiques 
des dogmes funéraires. On ne saurait admettre, dans un monument aussi 
rigoureusement et religieusement orienté, une fantaisie du graveur 
n ayant d autre but que de remplir les vides d’un tableau au moyen 
d emblèmes plus ou moins appropriés ; ces yeux doivent faire partie de 
1 ensemble et compléter la scène du changement de barque à l’aube. 

Nous avons confirmation de ce fait dans le seul monument simi¬ 
laire qui existe, le pyramidion d’Amenemhat III 1 , sur les quatre pans 
duquel sont gravées des inscriptions identiques à celles du pyramidion 
de Khendjer et s’adressant aux mêmes divinités des quatre points 


1 Maspero, dans Annales du Service des Antiquités , t. III, p. 206. 
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cardinaux. Sur ce monument la scène de la face Est est réduite à sa 
plus simple expression, les barques ne sont pas figurées, ni les deux 
dieux, ni même le symbole royal, mais seulement les deux oudjas. 



surmontant les trois neferou au-dessus d’un petit disque solaire flanqué 
des deux cartouches royaux, ce groupe devant ainsi remplacer tout le 
tableau. On ne peut guère songer à identifier les oudjas avec les barques, 
mais bien avec leurs deux occupants, les dieux solaires Râ-Harmakhis 
et Toum, les neferou représentant alors l’acte même qui s’accomplit 
en cette rencontre, le passage du monde de la nuit à celui du jour. 

Cette constatation est contraire à l’opinion généralement admise que 
les deux oudjas représentent le soleil et la lune; il importe donc de 
reprendre cette question des « yeux d’Horus » comme on a coutume de 
les appeler, question qui est de première importance pour la connais¬ 
sance de la symbolique religieuse et surtout funéraire, la présence des 
oudjas étant, à partir d’une époque assez ancienne, presque constante 
sur les sarcophages, cercueils et momies. 

L’œil II ne faut pas perdre de vue que les religions égyptiennes 

d’Horus . nous ont fourni des documents s’échelonnant sur une 

période de près de quatre mille ans et que pendant un pareil 
laps de temps, même dans un pays aussi conservateur que l’Égypte, il 


s’est produit une évolution à laquelle les grandes commotions politiques 
et sociales n’ont pas été étrangères, pas plus que les influences exté¬ 
rieures. Malgré tous les efforts des théologiens pour revenir aux 
doctrines anciennes et conserver l’orthodoxie traditionnelle, efforts 
particulièrement apparents aux basses époques, l’écart est considérable 
entre les tendances de la mentalité religieuse des différentes époques et 
nous ne pouvons mettre sur le même plan les textes des pyramides 
par exemple, et ceux des temples ptolémaïques. 

Les symboles et emblèmes divins, comme d’ailleurs la plupart des 
divinités elles-mêmes, ayant une origine bien antérieure aux plus anciens 
textes connus, ce n’est guère que par l’étude de ceux-ci que nous pou¬ 
vons obtenir des renseignements sur la véritable nature de ces représen¬ 
tations et de ces objets sacrés; encore faut-il faire la part des déformations 
qui ont pu se produire entre leur création et l’époque des premiers monu¬ 
ments écrits, et quant aux documents plus récents, malgré les précieuses 
données qu’ils nous fournissent, il convient de ne les envisager qu’avec 
une extrême prudence, à titre de renseignements complémentaires plutôt 
que comme points de départ. Dans le cas particulier, je me bornerai à 
passer en revue les textes de l’Ancien Empire, ceux qui ont été réunis en 
un recueil à l’usage des rois défunts pour leur faciliter l’accès dans le 
monde divin. 

Les passages des textes des pyramides dans lesquels l’œil d’Horus 
est mentionné sont si nombreux et si variés qu’il serait difficile de s’y 
reconnaître, si nous n’avions entre les mains un excellent répertoire de 
toutes les formules relatives à Horus, classées méthodiquement 1 . Beau¬ 
coup de ces passages sont malheureusement inutilisables par suite de l’em¬ 
ploi de verbes dont le sens n’est pas encore établi ; d’autres ne donnent 
que de ces jeux de mots affectionnés par les théologiens égyptiens 
pour donner un sens, le plus souvent très contestable, à des noms de 
dieux, de localités ou de choses. Le reste peut être réparti en trois séries 
suivant que ces textes sont d’ordre mythologique, symbolique ou rituel. 


1 T. G. Allen, Horus in the pyramid texts , Chicago 1916. 
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Dans le premier de ces groupes de formules, on retrouve des allusions 
fréquentes et très claires au mythe de la lutte entre Horus et Set, très 
populaire à toutes les époques, et dont le papyrus Chester-Beatty donne 
un exposé complet et circonstancié 1 . On y relèvera en particulier le 
parallèle entre l’œil d’Horus et les testicules de Set (§ 418, 594), Set 
mangeant l’œil d’Horus (§ 61, 88) ou s’emparant seulement de lui 
{ § 36, 39,1839), Horus sauvant son œil de Set ou de ses ennemis ( § 36, 39, 
95, 591, 1595, 2071), l’œil rendu à Horus par Geb (§ 977) ou élevé au 
ciel par Shou ( § 2091). Dans d’autres formules nous voyons l’œil passant 
par l’eau régénératrice (§ 1233, 1277) avec le concours d’Isis et de 
Nephthys ( § 308, 312), comme aussi les trois phases par lesquelles il passe 
au cours de la nuit, la mort, la conception, la naissance ( § 698). Ailleurs, 
c’est le passeur des enfers qui apporte l’œil ( § 946, 1227) ou l’œil gauche 
qu’on apporte aux trois Horus, c’est-à-dire le soleil qui se lève ( § 452) 
pour embrasser la terre entière (§ 1588), ou enfin les dieux tremblant 
devant l’apparition de l’œil (§ 1755). 

On peut classer dans l’ordre symbolique les nombreux passages dans 
lesquels on voit le roi défunt prendre l’œil d’Horus, en orner son front, 
s’en revêtir, s’en pénétrer et en somme s’identifier à lui 2 ; de même 
aussi ceux où l’œil est mis en rapport avec les couronnes ( § 634) ou avec 
les barques (§ 38, 124, 1227). 

Au point de vue rituel, l’œil joue un rôle dans la cérémonie de 
l’ouverture de la bouche ( § 36); il paraît constamment dans les formules 
de consécration des aliments et des boissons offerts au défunt, au point 
que la presque totalité des articles de la pancarte lui sont identifiés 
( § 3 8 à 113, pas sim) ; c’est ici qu’interviennent tous les jeux de mots qui 
n’ajoutent rien à nos connaissances et ne peuvent, si on les prend au 
sérieux, que les compliquer et les embrouiller. Nous devons donc plutôt 
envisager ces textes en bloc et considérer l’offrande alimentaire en son 
^ensemble, comme assimilable à l’œil d’Horus. 

Dans tous ces textes, le caractère solaire de l’œil d’Horus apparaît 

1 Gardiner, The Chester-Beatty Papyri, no 1, p. 13. 

2 Allen, op. rit., p. 52-53. 
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de toute évidence; il personnifie ou bien l’astre lui-même, ou bien le dieu 
qui l’anime, ou encore une émanation divine qui permet d’envelopper 
d’autres êtres et de leur communiquer les propriétés divines. Aucune 
de ces formules ne peut se rapporter à la lune, et lorsque dans trois ou 
quatre passages, on voit apparaître Thot, ce n’est pas en qualité de dieu- 
lune, mais comme simple agent de la résurrection du soleil (§ 594, 976 
[cf. 58, 830]), c’est-à-dire dans un de ces rôles indispensables bien que 
secondaires qu’il joue à côté des membres de l’ennéade, comme par 
exemple de séparer les combattants et de les juger. Si, à une époque 
beaucoup plus récente, les deux yeux d’Horus sont considérés comme 
représentant le soleil et la lune x , on peut constater par cette rapide revue 
des textes des pyramides qu’à l’origine la conception était toute diffé¬ 
rente. II n’y a d’ailleurs rien d’extraordinaire à voir une image repré¬ 
sentant primitivement le soleil diurne et le soleil nocturne, c’est-à-dire 
l’astre du jour et celui, invisible, qui exécute de nuit sa course, se trans¬ 
former peu à peu au cours des siècles, dans l’imagination populaire, pour 
-devenir celle du soleil et de la lune; l’idée première se trouve ainsi 
complètement faussée et le vrai sens du mythe est perdu. 

Les quatre couleurs attribuées parfois à l’œil, le vert, le blanc, le rouge 
et le noir, pourraient faire penser aux quatre phases journalières du soleil; 
cette interprétation est cependant très douteuse, ces mentions, fort rares 
d’ailleurs, apparaissant isolément les unes des autres, ou dans les formules 
de la pancarte, où l’allitération joue un rôle essentiel. 

C’est dans un très petit nombre de passages seulement qu’on voit 
mentionner les deux yeux d’Horus, qui lui sont donnés par Geb et qui 
-éclairent sa face ( § 3 3 [le noir et le blanc], 583), dans lesquels on ne saurait 
ne pas reconnaître le soleil levant et le soleil couchant; ils peuvent être 
aussi présentés ensemble par l’officiant au roi défunt (§ 69, 71, 103). 

L’œil d’Horus est toujours désigné par le nom commun arit (ou irit\ 
souvent ar (ou />), sans la désinence féminine ; il n’est jamais orné des 
.sourcils ni des grands traits de fard qui donneront plus tard à l’œil divin 


1 Voir entre autres Lefébure, Les yeux d* Horus. 
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sa forme caractéristique (voir fig. 16 à 19) et son nom & oudja ; quand le 
terme oudja apparaît, ce qui d’ailleurs est excessivement rare, c’est tou¬ 
jours comme qualificatif, après le groupe « œil d’Horus », pour indiquer 
qu’il est intact et en parfaite santé (§ 21, 54, 55, 900, 1642) et non 
pas comme le nom de l’œil. 

Deux yeux affrontés, pourvus de leurs sourcils, mais sans traits de 
fard, paraissent dans les textes des pyramides comme déterminatif du 
mot ptar qui peut être soit un verbe signifiant « voir », soit un nom 
désignant une partie de l’autre monde. Il serait sans doute un peu 
hasardeux de chercher un rapprochement entre ces yeux-là et ceux du 
soleil. 

Les deux En même temps que la grande crise politique et sociale qui 

oudjas. marque la chute de la VI e dynastie et la fin de l’Ancien 

Empire, on voit se produire dans le domaine funéraire une 
modification correspondante, une sorte de démocratisation des privi¬ 
lèges royaux. Auparavant en effet, seuls les pharaons et peut-être 
certains membres de leur famille étaient admis, après leur mort, à 
participer à la vie divine ; le commun des mortels n’avait à sa disposition 
que le domaine très restreint de la tombe avec les maigres ressources 
en aliments, vêtements et mobilier que pouvait lui procurer la protection 
d’Osiris et d’Anubis ; les grands tombeaux de Saqqarah et les caveaux 
décorés de la fin du régime ne laissent aucun doute à cet égard. 
Soudain un changement complet se produit : les cercueils des simples 
particuliers ou tout au moins ceux des personnages appartenant aux 
classes supérieures se couvrent de textes du même ordre que ceux qui 
ornaient jadis les parois des pyramides royales, les mettant ainsi au 
bénéfice des hautes faveurs du dieu soleil. 

Simultanément, sur la paroi extérieure de ces mêmes sarcophages, 
à la place de la façade multicolore par laquelle l’âme confinée dans la 
tombe possédait encore un moyen de communication avec le monde des 
vivants, se dessine maintenant un motif nouveau, beaucoup plus simple, 
consistant en deux grands yeux affrontés, les deux oudjas avec leurs. 


sourcils et leurs lignes de fard qui non seulement cernent et allongent 
les yeux mais descendent sur les pommettes en courbes élégantes. On 
a fait pour expliquer la présence des deux oudjas à cette place, à la hauteur 
de la tête de la momie, diverses hypothèses assez peu satisfaisantes. 



Fig. 16. — Cercueil d’une des princesses de Dahchour. 


jusqu’à supposer qu’il s’agissait des yeux du défunt regardant au travers 
de la paroi, mais maintenant que nous avons comme parallèle de cette re¬ 
présentation celle des deux pyramidions de Khendjer et d’Amenemhat III, 
le sens du groupe symbolique ne peut plus faire de doute. 

Dans l’un de ces deux monuments, la scène du passage du soleil de la 
barque nocturne à la barque diurne, de Toum à Râ-Harmakhis est com¬ 
plète et aussi claire que possible; dans l’autre elle est résumée par les deux 
oudjas qui doivent donc être considérés comme les emblèmes du soleil 
dans ses deux phases, le levant et le couchant, Râ et Toum. C’est toujours 
l’œil d’Horus des textes des pyramides, mais dédoublé pour s’adapter 
à une nouvelle fonction, celle de devenir pour les défunts un gage de vie 
éternellement renouvelée, comme celle du soleil; par l’adjonction des 
sourcils et des traits de fard, ces deux yeux d’Horus offrent la garantie 
d’être sains (oudja), en parfait état, d’être des oudjas ; sous leur égide, le 
défunt pourra exécuter le périple continuel, renaissant sans cesse, comme 
le soleil. 

Nous constatons un peu partout dans le monde que les hommes 
croyant à l’immortalité de l’âme éprouvent le besoin d’affirmer leur foi 
en mettant sur leurs tombes un symbole de résurrection ; les croix de 
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nos cimetières en sont un exemple typique. Nous en reconnaissons un 
autre, non moins caractéristique, en Égypte, à partir du moment où les 
doctrines solaires de la survie cessent d’être du domaine exclusif des 
Pharaons, fils de Râ et ses égaux après la mort. 

Alors que sous l’Ancien Empire les stèles de particuliers font pour 
ainsi dire complètement défaut, puisqu’on ne peut ranger dans cette 
catégorie les fausses portes, partie intégrante de la décoration archi¬ 
tecturale du tombeau, elles 
deviennent innombrables à 
partir du début de la pre¬ 
mière période thébaine. La 
série qui nous intéresse ici 
est celle des stèles à tympan, 

Fig. 17. — Tympan d’une stèle du Moyen Empire, dont la partie supérieure cin¬ 
trée est ornée d’un motif 
symbolique, indépendant du tableau de famille et des scènes d’adoration 
ou d’offrande qui occupent le reste du monument, c’est-à-dire sa presque 
totalité. 

Le motif employé le plus fréquemment pour la décoration de ces 
tympans en forme de segment de cercle plus ou moins haut, consiste en 
deux oudjas affrontés, avec leurs sourcils et leurs lignes de fard, qui se 
présentent seuls ou accompagnés du signe de l’anneau placé entre les 
deux, hiéroglyphe bien connu qui représente les notions de durée, de 
pérennité, comme aussi de parcours, de circuit 1 . Sur quelques stèles, 
beaucoup moins nombreuses il est vrai, on peut constater diverses 
variantes du groupe en question; c’est d’abord l’apparition, sous les 
oudjas ou à côté d’eux, des lignes ondées représentant l’eau régéné¬ 
ratrice 2 , puis, à la place de l’anneau, le signe de vie 3 ou le baquet, 

1 Les exemples sont trop nombreux pour qu’il soit utile de les relever. Je me bornerai 
à signaler que dans la collection de beaucoup la plus riche de ces stèles, celle du Musée du 
Caire, j’ai compté d’après le Catalogue général (Lange-Schæfer, Grab- und Denksteine) 
74 stèles avec les deux oudjas , 61 avec les oudjas et l’anneau. 

2 20 exemples au Musée du Caire. 

8 6 exemples au Musée du Caire. 


r 

déterminatif du mot aâb dont le sens exact n’est pas encore établi, mais 
qui s’applique certainement à un acte concernant la reconstitution du 
corps ou de la personne des défunts L Enfin on trouve aussi sur 
quelques stèles 2 comme sur le pyramidion d’Amenemhat III les neferou 
qui représentent également une transformation, une divinisation du mort, 
La signification de ces petits tableaux n’est pas douteuse; il s’agit 
simplement de mettre le défunt et ceux des membres de sa famille qui 
sont figurés auprès de lui, au bénéfice des doctrines solaires de la résur¬ 
rection, de manière à leur assurer une survie éternelle dans le sillage de 




Fig. 18. Fig. 19. 

Frontons de stèles du Nouvel Empire. 

l’astre perpétuellement renouvelé. Il semble difficile d’exprimer de façon 
plus simple et plus complète une idée abstraite telle que celle de la 
rénovation éternelle de l’individu, et cela en donnant à l’ensemble du 
groupe un cachet décoratif bien conforme au goût inné des Égyptiens 
qui n’ont pas eu leurs pareils pour la création des emblèmes et des 
symboles. 

On pourrait s’étonner de ne voir que très rarement dans les stèles 
du Moyen Empire le disque ailé remplacer les deux oudjas, comme 
c’est le cas presque constant sur les monuments similaires d’époque 

1 3 exemples au Musée du Caire. Le sens de ce mot sera étudié au chapitre suivant. 

2 11 au Musée du Caire. Voir plus bas. 
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récente. Il faut croire que la signification symbolique des yeux solaires, 
par rapport à la résurrection, avait plus de précision que celle de l’astre 
lui-même, symbole religieux plutôt que funéraire. 

Dans la série des stèles cintrées, à tympan décoré, du Moyen Empire, 
il en est un certain nombre qui, au lieu des oudjas . portent un motif 
étranger au cycle solaire, celui des deux grands chiens noirs couchés 
sur un piédestal ou debout sur une hampe d’enseigne L Les canidés, 
qu’on les appelle chiens, chacals ou loups, puisque leur genre n’a encore 
pu être déterminé que de façon approximative, appartiennent essentielle¬ 
ment aux diverses religions de la Haute-Égypte et se localisent dans 
diverses villes, dont les principales sont Abydos et Assiout. La première 
de ces localités est tout particulièrement qualifiée comme lieu d’origine 
de l’animal figuré sur les stèles, puisqu’elle a exercé une influence si con¬ 
sidérable au point de vue des doctrines funéraires qu’elle peut être consi¬ 
dérée comme la métropole funéraire de l’Égypte, de même qu’Héliopolis 
en est la métropole religieuse. 

Le nom donné aux deux canidés sur les stèles est presque toujours 
Ouap-Ouaïtou, beaucoup plus rarement Anubis; nous y reconnaissons 
donc l’« ouvreur des chemins » qui paraît constamment dans les textes 
et tableaux funéraires, l’accompagnateur des morts, celui qui les fait 
pénétrer dans l’autre monde. Ici ils sont toujours au nombre de deux 1 2 , 
et qualifiés d’Ouap-Ouaïtou du Nord et du Sud, ce qui nous permet 
d’établir un parallèle avec les deux Merit, celle du Nord et celle du Sud, 
qui debout à l’avant des deux barques solaires, opèrent la transmission 
de l’astre de l’une à l’autre. Il y a donc tout lieu de croire que nous 
avons ici un emprunt fait au dogme osirien pour unir deux théories 
très différentes d’origine, mais qui en réalité ne sont nullement 
contradictoires. 

Cette interprétation est d’autant plus plausible que nous avons un 
bon nombre de stèles sur lesquelles nous voyons paraître côte à côte sur 

1 29 exemples au Musée du Caire. 

2 Dans un seul cas, on voit paraître un seul chien. Parfois aussi l’un des deux est remplacé 
par Osiris ou par Min. 



le tympan les deux oudjas et les deux chiens h Les deux figurations ne 
doivent pas être considérées comme ayant la même signification, mais 
comme se complétant mutuellement. Plus tard elles reparaîtront cons¬ 
tamment l’une à côté de l’autre, sur les cercueils et cartonnages de 
momies du Nouvel Empire, comme motifs essentiels de toute la déco¬ 
ration symbolique 2 . 

Dès le début du Nouvel Empire, le motif des tympans prend, en se 
complétant, sa forme définitive : entre les deux oudjas vient se placer 
un groupe de trois emblèmes superposés, l’anneau, la triple ligne d’eau 
et le baquet, c’est-à-dire le circuit éternel, le rajeunissement par l’immer¬ 
sion dans l’Océan divin et la reconstitution de la personne du défunt. 
Cet ensemble, complété par les deux oudjas représentant les deux 
stades de la course solaire, constitue ainsi une claire affirmation de la foi 
du propriétaire de la stèle en la vie éternelle et une sorte de gage qu’il 
prend à cet égard sur les puissances célestes. 

Je dois mentionner encore, sur un certain nombre de stèles de la même 
époque, une transformation du motif des tympans, transformation mal¬ 
heureuse au point de vue décoratif, puisqu’elle bouleverse toute l’har¬ 
monie et la symétrie du groupe en remplaçant l’œil droit par un disque 
solaire pourvu d’une seule aile. Nous ignorons la signification particulière 
que les inventeurs de cette modification lui attachaient, mais l’idée géné¬ 
rale doit être toujours à peu près la même. 

Aux basses époques, presque toutes les stèles cintrées sont couronnées 
par le disque ailé, parfois accompagné de la barque solaire ou des deux 
chiens couchés, tandis que les oudjas sont très rares : les vieilles doctrines 
funéraires se sont peu à peu effacées devant les dogmes essentiellement 
religieux. 

Il est bien difficile d’établir à quel moment et sous quelles influences 
la signification des deux oudjas a pu s’altérer au point que l’un conti¬ 
nuait à représenter le soleil, tandis que l’autre était attribué à la lune, 

1 18 au Musée du Caire, souvent accompagnées de l’anneau placé au centre. 

2 Parfois même ils constituent à eux seuls toute la décoration (Bruyère, Rapport sur 
les fouilles de Deir-e\-Médineh, 1934-1935, p. 26, 33, 35, 36). 
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par suite d’un phénomène peu commun dans l’histoire des symboles 
sacrés. 

Pour la date, on pourrait songer au début du Nouvel Empire, alors 
que le travail de syncrétisme battait son plein et tendait à amener une 
conciliation entre les religions souvent contradictoires des diverses 
localités, et cela sous l’égide d’un dieu nouveau, Amon, qui tendait à 
devenir le dieu national, cumulant les attributions de tous les autres, 
même dans le domaine funéraire. Les vieilles doctrines subsistent sans 
doute, mais elles se compliquent et s’altèrent en s’agrégeant des éléments 
étrangers, et les efforts pour expliquer ce qu’on ne comprend plus bien 
amènent des déformations plus ou moins importantes dans les dogmes 
primitifs comme dans l’interprétation des emblèmes divins. 

Il est même possible, sinon probable, qu’il faille reporter à une époque 
beaucoup plus tardive l’identification de la lune avec l’œil gauche 
d’Horus, puisque les textes sur lesquels elle se base sont presque tous 
tirés des auteurs grecs, qui correspondent tant bien que mal avec diverses 
inscriptions égyptiennes de basse époque 1 . Quant aux allusions qu’on 
a voulu trouver dans divers chapitres du Livre des Morts 2 , elles sont 
fortement sujettes à caution et n’ont probablement aucun rapport avec 
l’éclipse de lune, comme on a voulu le croire. 

Peut-être faut-il ne voir dans cette interprétation nouvelle d’un vieux 
symbole qu’un effet très explicable de l’imagination populaire tendant à 
substituer à l’emblème d’un astre nocturne invisible celui qui éclaire 
réellement la terre pendant la nuit, à priver le soleil d’un de ses yeux pour 
le donner à la lune. Peut-être aussi le clergé hermopolitain n’y est-il pas 
étranger; il n’y aurait rien d’extraordinaire à voir un collège de prêtres 
aussi important que celui de Thot chercher à profiter d’une période de 
remaniements théologiques pour accaparer au bénéfice de son dieu un 
des emblèmes d’un vieux rival jusque-là tout-puissant et qui ne lui accor¬ 
dait qu’une place secondaire dans son système cosmogonique. Cependant 
il faut tenir compte du fait que depuis les plus anciens temps, Thot joue 

1 Voir Lefébure, Le mythe osirien. Les yeux d'Horus . — Boylan, Thoth, p. 62-75. 

2 Ch. CXII et CXIII (trad. Lefébure), CLXVII (trad. Naville). 
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dans la résurrection du soleil un rôle qui n’a rien de lunaire, puisqu’il 
est l’oiseau qui prend l’astre sur son aile pour le transporter dans le ciel 
supérieur et qu’il remplit encore d’autres fonctions relatives à la naviga¬ 
tion infernale et à la renaissance solaire, fonctions incompatibles avec le 
caractère d’un dieu-lune. Ce n’est pas ici le lieu d’étudier cet aspect peu 
connu du dieu Thot, qui pour n’être pas essentiel n’en a pas moins son 
importance et sur lequel je reviendrai plus loin. 

Somme toute, c’est l’hypothèse de la conception populaire du vieux 
symbole de l’œil sacré, transformant le soleil nocturne en lune, qui paraît 
la plus satisfaisante pour résoudre un de ces problèmes troublants si 
nombreux dans les religions égyptiennes. 


Les rt&ferou. Au haut de la face Est du pyramidion d’Amenemhat III, 
les deux grands oudjas sont accompagnés d’un groupe de 
trois neferou qui remplacent la représentation des deux 
barques solaires affrontées sur celui de Khendjer et doivent 
ainsi avoir une signification identique ou tout au moins du 
même ordre. Sur ce dernier monument, les trois neferou sont placés tout 
au bas du panneau, et font partie d’une courte phrase placée 
au-dessous de la formule rituelle, mais indépendante de 
celle-ci, et qui doit se traduire : « Dans les (ou pour les) 
neferou du roi. » Le même groupe se retrouve à maintes 
reprises, comme nous l’avons vu plus haut, sur les tympans 
des stèles du Moyen Empire, entre les deux oudjas . 

Le sens habituel et bien connu du signe ne fer étant 
« beau, bon, agréable », le pluriel en question devrait se 
traduire par « les beautés, les bontés », puisque dans le cas 
particulier, on ne saurait le considérer comme un adjectif se 




rapportant aux deux yeux ou aux deux barques, ce qui 
exigerait un duel, non un pluriel; cette traduction ne don¬ 
nant aucun sens acceptable, nous devons chercher dans les 


Fig. 20. 
Le signe 
nefer ; 


dérivés de la racine nefer, s’il n’en est pas qui puissent nous mettre sur 
la piste d une interprétation nouvelle de ce signe, si fréquent dans le 
système hiéroglyphique. 
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Les indications à ce sujet ne manquent pas, et sont assez sugges¬ 
tives, même si nous ignorons encore ce que représente réellement le 
signe nefer 1 . Parmi les dérivés de ce mot, les dictionnaires nous 
donnent les termes nefrit « jeune fille » et nefrou « jeunes soldats, 
recrues » ; il est évident que ce n’est pas l’idée de beauté ou de bonté qui 
a pu donner naissance à ces expressions, mais bien celle de jeunesse 2 . 

Le dieu-fils de la triade memphite s’appelle Nefer toum, nom qui doit 
signifier non pas « le beau Toum », mais « le jeune Toum, le Toum 
rajeuni », Toum étant le soleil sur son déclin et Nefertoum l’enfant 
divin surgissant de l’abîme sur la fleur de lotus qui lui sert d’emblème 3 . 
Le même qualificatif s’applique encore à d’autres dieux, ainsi à Horus 
dans certaines titulatures royales 4 , et, à une époque plus récente, à 
Khons dans son titre habituel de Neferhotep. 

Employé au pluriel et s’appliquant à des divinités, le mot neferou 
est le complément de verbes tels que « voir, créer, élever » et je ne serais 
pas surpris que, dans ces cas, nous n’ayons autre chose que les neferou 
du pyramidion d’Amenemhat III, c’est-à-dire une sorte de synthèse du 
mystère de la résurrection (cf. Pyr. § 476, 546). 

Constamment en effet on voit l’adjectif nefer associé à celui d ’ouâb 
qui désigne la régénération par le baptême dans l’Océan primordial, dans 
les textes où il est question des lieux où s’opère cette transformation 
{Pyr, § 710, 750,1153,1191, 1692), comme aussi pour qualifier les offran¬ 
des {Pyr, § 260, 1195) qui doivent passer par une spiritualisation du 
même ordre pour pouvoir être utilisées par les dieux et par les défunts. 

Le même mot peut aussi être employé au singulier sous sa forme 
féminine. Ainsi le dieu-chien Ouap-Ouaïtou ouvre au défunt « les 

1 Ce signe qui ressemble à une guitare, est en général considéré comme représentant 
le cœur surmonté de la trachée-artère (Gardiner, Egyptian Grammar , p. 456). 

2 Erman-Grapow, Worterbuch II, p. 258. Je serais tenté d’interpréter aussi de cette 
façon le mot nefrît {ibid. p. 261) qui se traduit par « la fin », c’est-à-dire le terme de l’existence 
aboutissant à un rajeunissement, à une résurrection. 

3 Au temps des pyramides, ce dieu paraît indépendant, non encore rattaché au cycle 
de Ptah {Pyr. § 266, 483). 

4 Sethe, dans Borchardt Grabdenkmal des Kônigs Sa-hu-Rè, p. 87. 


chemins de la nefrit 1 »; traduire ce mot par «beauté» ou «bonté» 
donnerait un non-sens, tandis que l’acte du dieu « ouvreur de che¬ 
mins » s’explique naturellement, s’il s’agit de préparer la résurrection. 

Il faudrait donc admettre que la racine nefer a non seulement les sens 
bien connus et parfaitement établis de « beau, bon, agréable », mais aussi 
celui de « jeune » dont on doit tenir compte, tout spécialement dans le 
domaine religieux. Ainsi, par exemple, la déesse de l’Occident Amentit, 
qui n’est en réalité qu’une des formes de l’Hathor funéraire, est constam¬ 
ment qualifiée de nefrit\ plutôt que de traduire « la belle ou la bonne » 
Amentit, je préférerais voir dans ce terme une allusion au rôle qu’elle joue 
dans le mystère de la résurrection, la mort étant le prélude indispensable 
de la Nouvelle vie. Il n’y aurait même rien d’extraordinaire à ce que le 
« beau nom » des grands personnages de l’Ancien Empire soit plutôt le 
nom qu’ils doivent porter en tant que régénérés dans leur nouvelle vie. 

Il est fort possible qu’il faille aussi adopter le même raisonnement 
pour préciser le sens du terme bien connu neter nefer, qui s’applique de 
façon constante à tous les rois d’Égypte vivants ou défunts. La traduction 
littérale « dieu bon », seule admise jusqu’ici, ne présente pas un sens bien 
satisfaisant; celui de « jeune dieu », « dieu renouvelé », conviendrait 
mieux au pharaon, qui est non seulement l’héritier légitime des dieux, 
mais leur incarnation sur terre. Je me borne à suggérer ici cette question 
nouvelle, qui sort du cadre de notre étude. 

L’épithète Om-nefer, appliquée au seul Osiris, si usuelle qu’elle finit 
même par faire presque partie intégrante du nom divin, a toujours été 
traduite littéralement par « l’être bon ». Après ce qui a été dit ci-dessus, 
cette interprétation semble cependant sujette à caution. La caractéris¬ 
tique essentielle d’Osiris n’est pas la bonté (ou la beauté), mais le fait 
qu’il est le premier être qui ait passé par la mort pour renaître à une 
vie nouvelle et devenir le souverain du royaume souterrain des morts. 
On ne saurait trouver un meilleur exemple du sens nouveau proposé 

1 De Buck, Coffin Texts, t. I, p. 74. Si ce mot était un adjectif, il devrait être au 
pluriel pour s’accorder avec « chemins », comme ce pourrait être le cas dans un texte de 
même ordre {ibid. 1, p. 87). 
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pour le mot nefer : Osiris n’est pas pour ses fidèles un être particu¬ 
lièrement bon, mais un être régénéré par la mort, devenu ainsi le 
symbole divin du sort réservé à tout homme qui se réclame de lui. 

3. Le baptême Le mot ouâb . — L’acte qui s’accomplit dans l’autre monde 
solaire et par lequel le soleil passe de la mort à la vie est 

toujours désigné dans les textes des pyramides par le 
verbe ouâb . Ce mot qui revient constamment dans les textes religieux de 
toutes les époques est bien connu, et le signe même au moyen duquel 
on a coutume de l’écrire, un filet d’eau sortant d’un vase, au-dessus d’une 
jambe, ne peut laisser' aucun doute sur le sens de « nettoyer, purifier » 
qui lui est attribué par tous les dictionnaires. Je ne songe pas à contester 
cette signification dûment prouvée et reconnue, mais je dois constater 
que dans le cas particulier, elle est manifestement insuffisante. 

Si le soleil procède à une immersion dans les eaux de l’autre monde, 
ce n’est pas simplement pour se nettoyer, se purifier au physique et 
au moral, c’est pour ressusciter et pouvoir ainsi reprendre chaque 
jour sa course bienfaisante; il s’agit là d’un phénomène surnaturel, 
inexplicable pour la raison humaine et rentrant dans le domaine des 
choses divines. 

Qu’on ait employé un mot de la langue courante pour désigner un 
phénomène surnaturel et mystérieux, cela n’a rien que de très normal ; 
le contraire est tout aussi admissible, c’est-à-dire l’application du nom spé¬ 
cial d’un fait, d’un acte divin à des actes humains ayant pour but de 
l’imiter, d’en faciliter la perpétuation par des gestes rituels, puis peu à 
peu tombant dans l’usage vulgaire, pour des opérations de propreté qui 
n’ont plus rien de sacré. Il importe peu dans le cas présent de savoir 
quelle a été la signification primitive du mot ouâb et si son évolution s’est 
opérée du religieux au matériel ou bien dans le sens contraire, mais bien de 
constater simplement que dans les plus anciens textes religieux connus, 
ce terme est employé couramment pour désigner un phénomène surna¬ 
turel qui, suivant les idées égyptiennes, s’accomplissait au moyen de l’eau. 
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La conception est la même que celle du baptême chrétien, avec cette 
différence qu’il s’agit toujours d’une renaissance qui s’opère seulement 
après le décès d’un individu, nullement d’une transformation morale 
pouvant se produire au cours de sa vie sur la terre. Le passage par l’eau 
est une nécessité, non un symbole, et cette eau a des propriétés magiques 
toutes spéciales, étant celle d’où sont sorties toutes choses, et en premier 
lieu le soleil, l’astre créateur. 

Cette transformation était bien, aux yeux des Égyptiens, une naissance 
au sens propre du terme ; dans beaucoup de textes le mot ouâb est 
accompagné du verbe sefekh , qui signifie « délivrer » et qui s’applique 
fréquemment à la « délivrance » des femmes enceintes ( Pjr . § 208, 308, 
312, 372, 850, 851, 1083); c’est là une manière d’indiquer les deux phases 
consécutives du prodige, la délivrance de toute souillure, de tout élément 
charnel succédant au baptême dans l’eau sainte qui correspond, pour 
l’enfant, à la période de développement de l’embryon dans le sein de la 
mère. 

Les quelques passages dont je donne ici la traduction permettront 
de se faire une idée de ces formules de résurrection; malheureusement 
nous ne possédons pas de mot français correspondant à ouâb, aussi suis-je 
obligé d’avoir recours à des mots tels que baptiser, régénérer, ressusciter, 
qui expriment incomplètement la même idée. 

« Ounas est baptisé (ouâb) dans le lac du chacal, son ka est libéré 
(sefekh) dans le lac de la Douât » (§ 372). 

« Teti ressuscite (ouâb) sur le tertre où Râ est ressuscité » (§ 542). 

« Teti est baptisé (ouâb), son ka est baptisé, Teti est sain comme Hor 
est sain, éternellement » (§ 683J. 

« Teti est régénéré (ouâb), il occupe sa place de régénéré au ciel, 
sa place sur la barque de Râ » (§ 710). 

« O Pepi, debout ! Tu es baptisé (ouâb), ton ka est baptisé, Horus t’a 
immergé (sâb) dans le kebhou; ton baptême est le baptême de Shou, 
ton baptême est le baptême de Tefnout » ( § 841-842). 

« Pepi est régénéré (ouâb) ; il saisit sa rame, il prend possession de 
son trône, il s’assied à la proue de la barque divine » ( § 906). 
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« O vous, eaux divines, amenées par Shou, soulevées par Mendefti, 
où Geb a plongé (ouâb) ses membres » (§ 1039). 

« Tu es baptisé (ouâb) dans le lac du chacal, tu es encensé dans le 
lac de la Douât, tu ressuscites (sâb) sur ton lotus dans le marais d’Aarou, 
tu parcours le ciel » ( § 1164). 

« Pepi est baptisé du baptême qu’Horus a fait à son œil » ( § 1233). 

« Pepi est sorti au côté est du ciel; il redescend, tel un oiseau vert, 
il se plonge dans les lacs de la Douât ; Pepi se régénère (ouâb) dans les 
lacs des oies » (§ 1530). 

« Les pieds de Pepi sont baisés par les eaux du baptême de régéné¬ 
ration (ouâbou) créées pour Toum par les organes sexuels de Shou et 
de Tefnout; ceux-ci sont venus, ils t’ont apporté les eaux du baptême 
de leur père, ils t’ont régénéré (sâb) » ( § 2065). 

Ces textes et de nombreux autres qui leur sont analogues montrent 
suffisamment que la destinée de l’homme — et en premier lieu celle du 
roi défunt — suit la même évolution que celle du soleil, sa mort corres¬ 
pondant au coucher de l’astre, après quoi le baptême, le bain vivifiant 
dans les eaux saintes opère le rejet de tout ce qui est corruptible, puis la 
nouvelle naissance des parties spirituelles de l’individu telles que le ka 
et l’âme. Le verbe ouâb exprime l’idée de cette transformation mystérieuse, 
aussi bien dans son résultat final que dans les moyens pour l’homme 
d’obtenir ce privilège divin. 

A côté du verbe ouâb, les textes des pyramides ( § 207, 208, 829, 836, 
842, 851, 970, 1233, 1332) nous donnent le substantif correspondant, 
âbou qui en diffère seulement par la place occupée par le signe ou, devenu 
suffixe au lieu de préfixe d’une syllabe restée invariable. Nous pouvons 
donc considérer âb comme une racine dont la vocalisation se modifie 
selon la fonction que le mot occupe dans la phrase. Dans le verbe, la 
voyelle ou est placée invariablement au début, donnant ainsi la lecture 
ouâb qui s’est conservée dans le copte ouaab, bien que graphiquement 
cette préformante soit souvent omise à partir du Nouvel Empire 1 ; dans 

1 Erman-Grapow, Wôrterbmh , t. I, p. 175. 



le substantif, elle se trouve à la fin du mot, mais il est très possible que 
par suite d’une de ces métathèses graphiques si fréquentes dans le système 
d’écriture des anciens Égyptiens, elle soit en réalité entre le â et le b\ la 
lecture aoûb serait alors admissible aussi bien que la lecture âbou. 

Quelle que soit sa prononciation exacte, la signification du substantif, 
dans les textes funéraires anciens, ne fait aucun doute : il s’agit du 
baptême, de la régénération par l’eau de l’Océan primordial, tant pour les 
hommes que pour les dieux. Le mot « purification » est parfaitement 
insuffisant pour rendre l’idée qu’expriment clairement certains passages 
tels que: «Ton baptême est le baptême des dieux qui vont vers (ou 
avec) leurs kas » (§ 829); «ton baptême est le baptême de Shou et de 
Tefnout » (§ 842); « tu te baptises du baptême qu’Horus a fait à son 
œil » (§ 1233). 

Cette racine âb donne naissance à deux autres dérivés qui se pré¬ 
sentent déjà dans les textes des pyramides. Le premier n’est qu’un simple 
causatif avec la préformante habituelle r : sâb; la voyelle ou a disparu, 
au moins graphiquement, et le déterminatif se place sur une corne de 
vache, par analogie avec une autre racine âb, « corne » qui paraît n’avoir 
primitivement aucun rapport avec celle qui nous occupe 1 . Ce mot ren¬ 
force simplement le sens du verbe ouâb (§457, 1164, 1684) ou exprime 
l’idée que l’acte de régénération est opéré par un tiers ( § 841, 921, 951). 

C’est également à la même racine qu’il faut rattacher un autre mot 
dont le sens est assez différent, tout en restant dans le même ordre d’idées, 
celui de la résurrection; dans ce mot, c’est une préformante a qui s’ajoute 
à la racine commune âb, soit aâb. 

Le sens de ce nouveau mot aâb n’est pas encore établi de façon 
certaine, mais comme il se trouve souvent en corrélation, dans les textes 
des pyramides, avec les verbes ank, embrasser et demdj', réunir, sa signi¬ 
fication doit être analogue. Ce mot s’applique généralement à un acte 
concernant les os ou les membres du défunt ( § 635, 828, 840) et lui per- 

1 II serait pour le moins imprudent de chercher à établir une relation avec la corne 
de la vache Hathor, qui préside au transfert du défunt de ce monde dans l’autre, quelque 
tentante que puisse être cette solution. 
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mettant de parcourir les cieux avec Horus, acte qui s’accomplit sous les 
auspices d’Isis et de Nephthys ( § 564, 592, 631), soit par Horus lui-même 
(§ 101, 584, 617, 635), soit par Thot (§ 639), dans les lieux obscurs 
(§152,1728). 

Dans tous ces passages, le mot aâb désigne sans aucun doute la 
reconstitution de la personne, soit de son être physique soit plutôt, 
semble-t-il, bien qu’il soit question des parties du corps, de son essence 
spirituelle, incorruptible. On peut se demander s’il n’y a pas là une rémi¬ 
niscence de la coutume du démembrement et de l’ensevelissement secon¬ 
daire qui caractérise une des phases de la période néolithique et que de 
nombreuses sépultures nous font connaître. 

Le mot aâb est constamment accompagné du déterminatif représen¬ 
tant une sorte de vase ou de baquet à fond plat, à parois droites légère¬ 
ment évasées du haut, ustensile qui n’était certainement pas d’usage 
courant puisque nous ne le retrouvons dans aucune représentation de 
la vie privée, pas plus que dans les myriades de poteries de toutes formes 
provenant des tombes de toutes les époques 1 . Par contre, c’est par 
milliers d’exemplaires qu’on le voit figurer sur la liste des offrandes funé¬ 
raires, où il sert de récipient aux aliments solides de toutes sortes, ceux 
qui, par définition, doivent être transformés, spiritualisés de manière 
à pouvoir servir de nourriture à un esprit. Nous sommes donc en droit 
d’émettre la supposition que cette forme de vase représentait pour les 
Égyptiens le récipient doué de propriétés mystérieuses dans lequel 
s’opérait la transmutation du corps ou des aliments en leur conférant le 
privilège de la vie éternelle. 

Une confirmation de cette hypothèse nous est fournie par les stèles 
à tympan du Nouvel Empire 2 où l’on voit paraître, entre les deux 
oudjas , le vase accompagnant le signe de l’eau et l’anneau, unissant 
ainsi l’idée de reconstitution avec celles de la renaissance par l’eau de 
Jouvence et du circuit éternel. C’est là, en un raccourci saisissant, l’em- 

1 En fait d’exception, je ne vois guère à citer que deux exemplaires du Nouvel Empire 
(Nagel, La céramique de Deir el Medineh, t. I, p. 214). 

2 Voir p. 47, fig. 18 et 19. 
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blême des conditions essentielles des deux phases de la course solaire 
image et garantie de l’éternité. 

Géographie de Vautre monde. — Cette région aquatique extra-terrestre 
devait avoir pour les Égyptiens des dimensions correspondantes à celles 
de la terre elle-même, étant donné que le soleil reparaît au point de 
l’horizon opposé à celui où il se couche, mais ils ne semblent pas s’être 
fait une idée bien nette sur ce qu’elle était en réalité; tout au moins nous 
constatons que les citations des textes à ce sujet sont très nombreuses, 
mais vagues et peu concordantes. Même les noms que les Égyptiens 
donnent à ce monde inconnu sont très variables, et c’est à se demander 
s’il n’y aurait pas en réalité plusieurs traditions locales différentes, sources 
auxquelles les compilateurs des textes des pyramides auraient puisé, tra¬ 
ditions qui, somme toute, ne s’écartent pas beaucoup d’une même idée 
fondamentale. 

Pour les uns, cette grande étendue liquide est désignée simplement 
par un nom commun, qebhou « l’eau rafraîchissante », terme fort bien 
approprié à l’élément qui doit amener le rajeunissement de qui s’y 
plonge, et applicable également dans beaucoup de textes anciens et 
récents aux libations rituelles 1 . Le qebhou est l’exacte contre-partie 
du ciel; il en est séparé à ses deux extrémités Ouest et Est par des portes 
qui s ouvrent toutes grandes pour laisser passer le soleil soir et matin; 
de nombreux chapitres des textes des pyramides commencent par cette 
invocation qui permettra au roi défunt de participer aux privilèges du 
dieu-soleil et de renaître glorieux : « Ouvrez-vous, portes du ciel, écartez- 
vous, portes du qebhou , pour Horus (et pour le roi) chaque ( ?) jour; 
qu il sorte dans le marais des souchets, qu’il s’y régénère; ainsi baptisé, 
il recevra des os de métal, il étendra ses membres dans le sein de sa mère 
Nouït » (§ 525 à 531 ; cf. 255, 518, 727, 873, 981 à 985, 1132, 1291, 
1408 et suiv.). Le qebhou est une région où l’on séjourne, où l’on na¬ 
vigue et qui est en rapport intime avec la transformation exprimée par 

1 Par exemple Pyr. § 24, 765. 
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le terme ouâb ; c’est même le lieu où Râ est né ( § 1180). Jusqu’aux basses 
époques, le qebhou est l’endroit où les morts doivent passer après leur 
décès 1 . 

Nou a peut-être aussi été d’abord un nom commun et une manière 
de représenter pictographiquement l’Océan primordial; l’analogie est 
frappante entre ce nom et celui de la déesse-ciel Nouït, de sorte qu’on 
a pu le considérer comme sa contre-partie, son doublet masculin, avant 
que la déesse-ciel ait été attribuée comme épouse à Geb, le dieu-terre, 
par les théologiens, auteurs des grands systèmes cosmogoniques. Dès lors 
Nou est réduit à la situation d’un génie secondaire; bien que père des 
dieux, même du dieu créateur, il n’a de sanctuaire propre nulle part, il 
doit se contenter d’une place d’arrière-plan, et son seul rôle consiste à 
sortir de l’eau à mi-corps chaque matin pour hisser dans le ciel à bout de 
bras, le soleil nouveau 2 . 

Dans les textes des pyramides, le nou n’est pas encore une person¬ 
nification; de même que le qebhou , c’est un espace liquide dans lequel 
on circule, un lieu d’enfantement. On rencontre également dans quelques 
formules la graphie nen (Pyr. § 149, 207, 446, 1346) avec son doublet 
féminin nenit (§ 166, 332, 1275, 1466), tous deux remarquables par le 
fait que le déterminatif employé est un ciel renversé, impliquant la notion 
d’un monde à l’envers, contre-partie exacte du monde terrestre avec le 
ciel visible de la déesse Nouït 3 , un monde peuplé d’habitants sur lesquels 
il n’est donné aucune indication et qui sont peut-être les morts non 
susceptibles de résurrection totale. 

Ces deux appellations, nou et qebhou , employées pour désigner 
une seule et même région, le monde inconnu de l’homme, s’expliquent 
sans difficulté par la coexistence, dès les origines, et pendant toute la 

1 Chassinat, Recueil de Travaux , t. XXXVIII, p. 19. 

2 Livre des Morts. Sarcophage de Seti I er . 

3 La formule du § 1691 attribue les quatre régions du monde aux divinités suivantes, 
le Levant à Shou, le Couchant à Tefnout, le Sud à Nou et le Nord à Nenit, Nou ayant ici pris 
le rôle attribué constamment à Nouït, pour laisser à son doublet féminin la fonction de 
concevoir et d’enfanter, alors que dans la conception primitive, l’Océan primordial, origine 
de toutes choses, est asexué. 


durée de la civilisation pharaonique, de deux doctrines funéraires rivales 
mais non essentiellement contradictoires et qui présentent entre elles de 
nombreux points de contact. 



Fig. 21. — Nou soulevant la barque solaire. 
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Parties de points de vue très différents, la religion héliopolitaine et 
celle d’Osiris convergent toutes deux vers un but commun, qui est le 
renouvellement perpétuel de la vie, pour l’humanité aussi bien que pour 
le monde créé et pour les dieux. Ce renouvellement, on ne peut songer à 
l’obtenir qu’au sein de l’abîme primordial, qui existe toujours bien que 
recouvert par l’univers auquel il a donné naissance. 

Cet espace imaginaire illimité, les théologiens l’organisent à leur gré, 
y installent ce qui leur paraissait nécessaire pour l’évolution de leurs dieux, 
des canaux, des lacs, des marais, des champs cultivables, et les diverses 
écoles se font si peu de concurrence dans la possession de ces domaines 
que déjà dans les textes des pyramides il est souvent difficile de distinguer 
ce qui en réalité appartient aux unes ou aux autres. 

La doctrine héliopolitaine est essentiellement consacrée à son dieu 
solaire, sous l’une ou l’autre de ses formes, Râ ou Toum. De même que 
la course journalière perpétuelle de l’astre, on peut dire qu’elle est 
orientée d’Est en Ouest, puis d’Ouest en Est, le matin et le ’soir consti¬ 
tuant les deux pôles d’un trajet continu, s’effectuant moitié dans le 
monde visible, moitié dans l’inconnu. 

Pour accomplir ce circuit ininterrompu, comme on l’a vu plus haut, 
le dieu utilise un véhicule qui n’est autre que le seul connu des anciens 
Égyptiens, la barque, mais cette barque n’a rien de réel, elle est trop 
frêle pour une navigation prolongée, elle n’a ni équipage, ni gréement, 
ni moyens de propulsion, et tout le pont est surchargé d’accessoires qui 
ne peuvent être que d’ordre symbolique. Cette barque-fée se dédouble 
en deux nefs identiques, l’une, invisible aux yeux des hommes, pour 
parcourir la voûte céleste, l’autre pour plonger dans les eaux de l’abîme 
infernal. 

Dans ce périple, rien ne concerne primitivement l’humanité; seul le 
dieu circule dans sa barque, de nuit comme de jour, entraînant avec lui 
les divinités qui constituent son cycle. A partir du milieu de l’Ancien 
Empire, le roi, reconnu fils de Râ, s*arroge les prérogatives divines, et: 
c’est pour les lui garantir après sa mort qu’ont été rédigés la plupart des 
textes des pyramides. Pendant la période de troubles qui précède le 
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Moyen Empire, des seigneurs et de simples particuliers s’approprièrent 
peu à peu ces doctrines auparavant exclusivement royales. 

Le mythe solaire veut que Nou, l’être primordial amorphe, ait donné 
naissance à Râ, première manifestation de la vie; dans de nombreux 
tableaux du Nouvel Empire, c’est Nou qui de ses deux bras levés reçoit 
au soir la barque du soleil et la remonte au matin dans le monde réel; 
il est donc naturel que ce soit au cycle solaire qu’il faille attribuer la 
dénomination de Nou appliquée au monde inférieur. 

La religion osirienne est conçue sur des principes tout différents, 
moins célestes que terrestres. Osiris, c’est le cycle de la nature, la terre 
nourricière et le Nil fertilisateur, une figure divine moins distante de 
l’homme; sa doctrine repose également sur l’idée maîtresse de la suc¬ 
cession de la mort à la vie, puis de la vie à la mort, mais suivant une 
orientation opposée à celle de la théorie solaire, et correspondant au cours 
du grand fleuve égyptien, c’est-à-dire dans la direction Sud-Nord. 

Bien qu’il ait été repris par les théologiens héliopolitains et couram¬ 
ment employé dans leurs textes, le mot qebhou convient on ne peut mieux 
pour désigner la nappe souterraine où s’opère le mystère osirien de la 
régénération et de la résurrection osirienne; en effet, c’est le même terme 
qui s’applique à toute la région de la cataracte, la région d’où sort le Nil, 
source de la fertilité pout tout le pays. 

On parle dès le Nouvel Empire des deux qerti du Nil, de ses deux 
sources, qui seraient situées l’une au Sud à Éléphantine, l’autre au Nord 
près de Babylone. Or les Égyptiens savaient aussi bien que nous, pour 
avoir depuis longtemps exploré et dominé la Nubie et même le Soudan, 
que le Nil ne naissait pas dans les rochers de la première cataracte, comme 
aussi qu’il n’existait dans le Mokattan aucune source digne de ce nom. 
Il faut donc chercher une autre explication et reconnaître dans le Nil 
aux deux qerti non pas le fleuve qui arrose l’Égypte, mais un cours d’eau 
idéal qui entoure le monde ou tout au moins le monde osirien, comme le 
serpent qui se mord la queue, sur certaines représentations de la même 
époque, entoure le dieu Osiris lui-même. 
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Ce fleuve à circuit fermé parcourt le monde visible aussi bien que le 
monde souterrain et se divise ainsi naturellement en deux parties, comme 
le cours du soleil dans la doctrine héliopolitaine, et ces deux parties sont 
séparées par les qerti, les gouffres mystérieux situés l’un au Sud, l’autre 
au Nord, jouant ainsi le rôle de portes, comme l’indique assez clairement 
le déterminatif qui accompagne souvent le mot, le double gond de porte. 
Nous avons ainsi, transposées dans le cycle osirien, les deux issues du 
monde inférieur, l’une à l’entrée, l’autre à la sortie, mais cette fois au 
Sud et au Nord, et non plus à l’Est et à l’Ouest. 

Cette répartition des quatre points cardinaux en parts égales et bien 
équilibrées entre les deux grandes doctrines funéraires rivales est peut-être 
fortuite, mais il est possible aussi qu’elle soit le résultat d’une entente 
en vue d’unifier des dogmes qui avaient déjà une tendance marquée à 
se compénétrer. 

Un autre indice de l’orientation Nord-Sud de la doctrine d’Osiris 
se trouve dans ce que nous pouvons appeler le « pèlerinage osirien », 
la visite, obligatoire pour les fidèles après leur mort, aux deux principaux 
centres du culte d’Osiris, Abydos et Busiris, dont la situation, l’un au 
Nord, l’autre au Sud du pays, est très caractéristique. Le moyen de trans¬ 
port est toujours le bateau, mais ici ce n’est plus le dieu qui voyage sur 
ses barques-fées, c’est l’homme lui-même qui utilise les vaisseaux cou¬ 
ramment en usage dans le pays, les grandes barques pontées manœuvrées 
à la rame pour descendre le fleuve, et munies d’un gréement complet 
pour le remonter. 

A côté des deux noms non et qebbou , pour désigner le monde 
inférieur, les textes des pyramides en donnent encore un autre, dait ou 
douât, qu’on peut rattacher à la racine doua, le matin, comme une forme 
féminine employée pour s’appliquer à ce qui précède le matin, donc la 
nuit et plus particulièrement le pays de la nuit. 

Dans ces textes, la douât e st opposée au ciel proprement dit (Pyr, § 820) ; 
c’est aussi le ciel de nuit, le ciel étoilé (Pyr. § 148, 152, 802), mais c’est 
surtout la région des lacs souterrains (JPyr, § 1083, 1152, 1164, 1432, 
1530, 1987, 2170). L ’ouabit s’opère dans ce pays, qui embrasse tout le 
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monde inférieur et dont le nom même se 
rattache au cycle osirien plutôt qu’à celui 
du soleil (JPyr, § 8, 882). 

Ce nom de douât s’est conservé, peut- 
être à cause de son origine osirienne, alors 
que les autres tombaient en désuétude ou 
n’étaient plus guère employés que comme 
noms communs, et finit par se trouver 
seul, à partir du Nouvel Empire, pour 
désigner la région des Enfers, alors que 
ce monde n’a plus grand’chose de com¬ 
mun avec celui des anciens âges ; comme 
l’indique le tableau qui donne en rac¬ 
courci toute la course solaire, la douât est 
bien le domaine d’Osiris qui l’enserre de 
son corps recourbé sur lui-même, les 
pieds touchant la nuque (fig. 21) 1 . 

Il est cependant un autre nom s’ap¬ 
pliquant au monde infernal, très fréquent 
aussi dès le Nouvel Empire, alors que 
les anciens textes ne l’emploient pas. Ce 
nom, amenti, signifie proprement l’Occi¬ 
dent, l’endroit où le soleil se couche, où 
il est reçu dans le sein de la montagne 
funéraire ; à ce titre Y amenti peut être per¬ 
sonnifié et devenir une déesse de la mort, 
annonciatrice de la vie future, s’apparen¬ 
tant ainsi et même s’assimilant à Hathor. 

Par extension, le nom de l’Occident 
finit par devenir l’appellation de toute la 

1 Bonomi-Sharpe, The Sarcophagus of Oimenephtah, 
pl. xv. (Voir plus haut fig. 19.) 

Fig. 22. — Amentit. 

5 
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région à laquelle l’Occident donne accès, c’est-a-dire au monde souterrain, 
et c’est ainsi qu’au Nouvel Empire, amenti devient une expression 
courante s’appliquant aux Enfers et que nous voyons au fond des 
sarcophages une grande figure de la déesse Amentit faisant pendant a 
celle de Nouït peinte à l’intérieur du couvercle, de manière à mettre la 
momie sous la double protection des divinités tutélaires du monde des 
vivants et de celui des morts. 

A côté de ces termes généraux qui s’appliquent à tout l’Au-delà, les 
textes anciens donnent encore une série de noms spéciaux désignant des 
subdivisions plus ou moins étendues de ce pays nocturne. Ces noms sont 
évidemment aussi de provenances diverses, émanant de doctrines locales 
difficiles à déterminer de façon certaine, faute de documentation, mais 
qui doivent être pour la plupart osiriennes ou solaires. Il ne s’agit nulle¬ 
ment d’une géographie savamment combinée par les théologiens, mais 
de dénominations s’appliquant à des régions distinctes, sans liens directs 
entre elles, qui coexistent dans l’espace illimité et que les textes mention¬ 
nent souvent ensemble sans ordre défini, mais aussi sans contradictions 
flagrantes. 

Les termes employés pour caractériser ces diverses régions de 1 autre 
monde sont des noms communs dont le sens n’est guère douteux, et qui 
conviennent fort bien à ce pays aquatique; les deux plus fréquents sont 
mer et sekhet . 

Le premier de ces mots signifie lac, étang, bassin; une variante de 
son déterminatif impliquerait la possibilité de la lecture she y sans que le 
sens en soit pour cela modifié. Comme l’indique le déterminatif (une 
surface où poussent des roseaux), sekhet est un marais couvert de plantes 
d’eau, un marais navigable, et non un champ, comme on le traduit 
généralement, cette interprétation étant plus tardive et datant de l’époque 
où se constitua la théorie d’un Au-delà osirien agricole, théorie qui né¬ 
cessita la transformation d’un marais inutilisable en un terrain de culture 
bien arrosé et d’une fertilité prodigieuse. 
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Ces marais, qui se placent naturellement en bordure d’une grande 
nappe d’eau, constituent un ensemble qui rappelle beaucoup les paysages 
des bords du Nil aux époques primitives, et on peut se demander si les 
théologiens d’Héliopolis ont cherché à combiner de toutes pièces une 
topographie imaginaire concordant en même temps avec les doctrines 
solaires de la régénération et la nature qui leur était familière, ou s’il 
s’agit d’une notion commune aux diverses théories funéraires locales. 

Les deux mots « lac » et « marais » ne s’emploient pas seuls mais 
sont toujours suivis d’un complément qui parfois n’est qu’un qualificatif 
variable, mais qui le plus souvent sert à former un nom composé dési¬ 
gnant l’une ou l’autre des parties de l’autre monde, sans que nous puis¬ 
sions indiquer avec certitude dans quelle situation ces régions se 
placent les unes par rapport aux autres. 

Celle de ces contrées qui est le plus souvent nommée dans les textes 
des pyramides est le « marais des souchets », Sekhet Aarou, dit aussi « lac 
des souchets », destiné à devenir le prototype des Champs-Élysées 1 
grecs, après avoir servi de paradis osirien. Cette dénomination paraît 
cependant devoir se rattacher, à l’origine, à la théologie solaire, puisque 
c est dans le marais des souchets que doit avoir lieu l’immersion, le 
baptême, Youabit, comme le disent de nombreux textes ( § 275, 519, 525, 
918, 920, 981, 1132, 1245, 1247, 1408), et ceci m’engage à situer cette 
région aux confins mêmes de notre monde et à la considérer comme 
la première où devaient pénétrer le soleil et le roi défunt, celle où ils 
montaient dans la barque nocturne. 

Le Sekhet Hotep est souvent nommé dans les textes à la suite du 
Sekhet Aarou ( § 749, 1198, 1784) dont il est ainsi censé être la continua¬ 
tion; c est aussi une région inondée, navigable ( § 130, 284) où le défunt 
séjourne et s’installe dans la barque divine, et qui n’a aucun rapport avec 
les offrandes (hotpou) ainsi qu’on l’admet généralement; s’il en était ainsi, 
les textes ne manqueraient pas d’y faire allusion, ce qui n’est pas le cas. 
Le mot est plutôt à rapprocher de la racine verbale hotep y « descendre, 

^ Le nom grec n’est autre qu’un dérivé du terme égyptien aarou (ou aalou). Le ch. CX 
du Livre des Morts en donne une vue telle qu’on la concevait au Nouvel Empire. 
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se reposer », qui conviendrait bien à un lieu où le soleil descend pour se 
reposer dans l’eau régénératrice de l’Océan primordial. 



Fig. 23. — Le Champ des souchets (Livre des Morts). 


Le « lac de Kha », pièce d’eau étroite et sinueuse, comme paraît l’indi¬ 
quer la forme du déterminatif, représente probablement la dernière étape 
de la barque solaire dans l’autre monde, puisque les textes le nomment 
toujours après les deux autres régions (§ 340, 594, 1084, 1441). On 
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pourrait être tenté de rapprocher ce mot de celui de khe « enfant, em¬ 
bryon » qui conviendrait assez bien pour le lieu où le soleil prend 
naissance, bien que nous n’ayons de ce dernier mot aucun exemple 
antérieur au Nouvel Empire. 

Le «lac du chacal» (Mer Sab) semble être exclusivement consacré au 
baptême,à Youabit ( § 372,457,1085,1162, etc.) et fait ainsi double emploi 
avec le marais des souchets. Le nom même de cette étendue d’eau paraît 
indiquer qu’il ne dérive pas des doctrines solaires ou osiriennes, mais 
qu’il se rattache au culte funéraire d’un des dieux canidés si nombreux 
dans la Moyenne et la Haute-Égypte, Anubis, Ouap-Ouaïtou, ou encore 
Khontamenti, le prédécesseur d’Osiris à Abydos. 

Les textes mentionnent encore une île de feu Aa-n-Sasa (ou Sarsar), 
située également dans les régions infernales 1 et qui contraste bien 
nettement avec la série d’étangs et de marais par lesquels passe chaque 
nuit la barque solaire. Ce nom se retrouve pour désigner une localité 
terrestre, la nécropole d’Ounou en Moyenne-Égypte, site du tertre 
sacré d ou, suivant la tradition locale, le soleil était sorti pour la première 
fois de l’abîme primordial 2 . Nous pouvons donc considérer l’île de feu 
comme appartenant en réalité à une doctrine funéraire tout à fait étran¬ 
gère d origine aux dogmes solaire et osirien, c’est-à-dire originaire 
d’Hermopolis, et ne rentrant pas dans cette partie de notre étude 3 , la 
théorie de la renaissance par le feu. 

Au Moyen Empire, on ne rencontre plus que rarement dans les 
textes des sarcophages ces diverses dénominations, tant celles de l’en¬ 
semble des régions infernales que celles de leurs subdivisions. Le terme 
le plus fréquemment employé pour désigner toute la région nocturne est 
celui de Kher-N°ter qui primitivement n’était qu’une appellation générale 
des nécropoles, mais qui peu à peu avait pris un sens beaucoup plus 
étendu. 

2 397 * h)E Buck, Coffin Texts , 1. 1 , p. 164, 166, 366, t. Il, p. 40, 159, etc. 

, oylan, Thoth, the Hermes of Egypte p. 154. — Gauthier, Dict. des noms géographiques , 
t- 1, p. 45. 

3 Voir p. 166. 
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Sur le fond de plusieurs de ces sarcophages, provenant d’El Bersheh, 
la nécropole située en face d’Hermopolis, on voit un grand tableau 
accompagné de textes (voir plus bas fig. 61) \ une véritable carte repré¬ 
sentant la totalité du monde souterrain avec l’indication des chemins que 
le défunt doit parcourir pour atteindre la félicité. Il n’y a plus ici aucun 
rapport avec la topographie de l’enfer dans les dogmes solaires de 
l’Ancien Empire ; un fleuve de feu qui traverse de bout en bout cette 
région inhospitalière nous ramène de nouveau aux conceptions hermo- 
politaines auxquelles appartient déjà l’île de flamme. 

Avec le Nouvel Empire, nous assistons à une transformation com¬ 
plète des doctrines relatives à l’autre monde, transformation particuliè¬ 
rement évidente dans le domaine de la géographie mythologique. On 
y reconnaît bien toujours les deux théories parallèles qui s’enchevêtrent 
sans se confondre, mais si celle d’Osiris subsiste, tout en subissant de 
très sérieuses modifications, telles que la création d un royaume sou¬ 
terrain, séjour des bienheureux, localisé dans l’ancien marais des souchets, 
le champ d’Ialou, prototype des Champs-Élysées, le dogme héliopolitain 
a fait place à celui d’Amon, qui n’en est qu’une dérivation falote et mono¬ 
tone. Le Livre des deux chemins, des sarcophages de Bersheh, n’est pas non 
plus sans avoir exercé une certaine influence sur les théories nouvelles. 

L’espace illimité du monde souterrain d’autrefois, avec ses lacs, ses 
marais, ses îles, n’est plus qu’un cours d’eau coulant entre deux berges 
étroites habitées par toute une population de monstres, de génies fantas¬ 
tiques, de défunts, cours d’eau que le dieu doit parcourir dans toute sa 
longueur, d’Occident en Orient. Le mode de transport est toujours la 
navigation, non plus comme jadis sur la barque-fée au pont encombré 
d’accessoires d’ordre symbolique, mais sur une nacelle aux formes très 
simples portant Amon-Râ avec son équipage de divinités (v. plus haut 
fig. 14) et traînée à la corde par des équipes de haleurs qui se 
relaient d’heure en heure. 

1 Schack-Schackenburg, Das Buch von den ^"wei Wegen , pl. 1. — Lacau, Sarcophages 
antérieurs au Nouvel Empire , pl. lvi, lvii. 
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Des portes monumentales fortifiées coupent ce long couloir souterrain 
en douze sections égales correspondant aux douze heures de la nuit et 
en interdisent l’accès à tous ceux qui ne se présentent pas comme les 
fidèles privilégiés du dieu thébain. Pour peupler ces douze domaines, 
les théologiens ont dû faire des emprunts à des doctrines locales anciennes 
dont nous ne pouvons encore reconnaître l’origine, ni la localisation; une 
seule se distingue bien nettement de toutes les autres, l’enfer de Sokaris, 
désert obscur, rempli de serpents, où le fleuve ne coule plus et où la 
barque divine doit être traînée sur le sable. Nous ne possédons malheu¬ 
reusement aucun autre document sur cette doctrine funéraire memphite 
qui n’a rien de commun avec celles d’Héliopolis et d’Osiris. 

Cet enfer composite thébain nous est parvenu en deux versions très 
différentes l’une de l’autre, le Livre de V Am-Douat et le Livre des 
Portes ; on emploie pour le désigner non seulement l’ancien nom de 
Douât , mais aussi ceux plus vagues Amenti et de Kher-Neter ; les 
différentes sections ne portent pas de noms spéciaux, elles sont simple¬ 
ment numérotées, comme les heures de la nuit. 

Tout le système héliopolitain relatif à l’autre monde repose sur une 
idée religieuse bien caractérisée, le passage de la mort à la vie, la résurrec¬ 
tion par le baptême, par l’immersion dans l’Océan primordial, source de 
toute vie. Avec l’Am-Douat, l’explication du grand mystère tourne au 
matérialisme, malgré l’encombrement de la figuration mythologique : 
le dieu ne meurt pas pour renaître, il effectue simplement son trajet noc¬ 
turne dans un monde souterrain ou extra-terrestre pour reparaître au 
jour sans avoir eu à passer par l’épreuve symbolique jadis indispensable. 
Au point de vue religieux, on peut donc constater une régression bien 
marquée. 

Le Livre des Morts consacre des chapitres spéciaux à la description 
des 14 aat, tertres funéraires, et aux 16 ârit, édifices de nature indéter¬ 
minée, qui se trouvaient quelque part dans la région de l’Am-Douat. 
Il s’agit là de théories osiriennes, indépendantes de celle des champs 
d’Ialou, et destinées à rappeler le morcellement du corps d’Osiris et la 
dissémination des 14 (ou 16) reliques dans tout le pays. 
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Le baptême rituel. — Le point essentiel de la religion solaire est le 
renouvellement perpétuel, la résurrection par le moyen du baptême dans 
l’élément liquide primordial, en un mot la vie éternelle. Comme dans 
toutes les religions, le caractère du dieu, les péripéties de sa carrière, son 
mythe, influencent profondément le culte que lui rendent ses adeptes, 
il y a tout lieu de croire qu’on doit retrouver dans le rituel du culte solaire 
égyptien les éléments de ce périple avec immersion qui en est le principe 
essentiel. 

Un examen même très superficiel des textes et des figurations cul¬ 
tuelles montre l’importance que les Égyptiens attachaient à tout ce qu on 
peut qualifier d ’ouâb, c’est-à-dire, comme on le concevait jusqu’ici, aux 
purifications rituelles. Or comme nous l’avons vu plus haut, ce mot a 
une signification plus profonde et fait du passage par l’eau, de la noyade, 
une condition essentielle de la nouvelle vie. 

Pour les anciennes époques, les documents font défaut, et nous 
ignorons ce qu’était le culte solaire primitif \ mais à partir du Nouvel 
Empire, époque où l’unification des cultes commence à s’effectuer, avec 
prédominance des plus importants, tels que celui du Soleil, nous consta¬ 
tons que toute cérémonie religieuse débute par une lustration solennelle 
faite sur l’officiant lui-même par deux prêtres qui représentent Horus et 
Thot, les deux dieux préposés à la régénération du soleil 1 2 . L’eau qui 
s’écoule des deux vases au-dessus de la tête du personnage ainsi consacré 
est une eau magique destinée à donner la vie puisqu elle est presque 
toujours représentée, non par un filet de liquide, mais par une suite de 
signes ankh y le symbole de vie bien connu 3 . 

Arrosé ainsi d’une eau de vie, l’homme devient un régénéré, comme 
le dieu, au moins pour le temps que doit durer la cérémonie; purifié de 
toute souillure antérieure, il peut officier avec fruit, tel un jeune dieu 

1 Les textes des pyramides sont muets, et les reliefs du temple du Soleil d’Abou-Gorab 
ont trait à une cérémonie très spéciale, non à l’office régulier. 

2 Voir plus loin, p. 82. 

3 Cf. Blackman, dans Proceedings of the Soc . of. bibî. Archeol., t. XL, p. 57. 


envers son père. Le baptême rituel, image du baptême réel qu’on ne peut 
acquérir que par la mort, donne momentanément à l’homme une vertu 
divine et doit être renouvelé au début de chaque cérémonie. 

Le prêtre qui passait chaque jour par le baptême rituel pour accomplir 
les devoirs de sa charge'devait à la longue être considéré par le reste du 



clergé comme étant détenteur d’une certaine vertu divine ou tout au 
moins surhumaine et avoir le droit de se qualifier à’ouâb, le sens de ce 
mot ne se trouvant alors éloigné que dans une très faible mesure de son 
sens primitif. 
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Le titre d 9 ouâb n’appartient qu’à une certaine catégorie de prêtres 
dont nous ne pouvons, faute de documents suffisants, déterminer exacte¬ 
ment les fonctions, mais nous pouvons constater qu’il s’en trouve dans 
tous les cultes provinciaux dès une époque très ancienne, ce qui laisse 
supposer que l’influence prépondérante des doctrines solaires a dû se 
propager dans toute l’Égypte à une date fort reculée, à moins que cette 
idée de la résurrection par le passage dans l’eau n ait fait partie d un 
fonds religieux commun à toutes les tribus disséminées dans le pays, 
.aux temps préhistoriques. 

Dans un clergé on voit paraître généralement toute une série d 'ouâb 
et non un seul; il est même à remarquer que dans les collèges les plus 
vénérables, tels que ceux d’Héliopolis et de Memphis, le grand prêtre 
ne porte jamais ce titre, et cela pourrait indiquer que les ouabs ne faisaient 
pas partie du clergé régulier, au moins dans les temps anciens, car dans 
un sacerdoce comme celui d’Amon, qui est de date beaucoup plus récente, 
les plus hauts dignitaires ecclésiastiques sont qualifiés d 'ouâb. 

Les cultes locaux sont présidés par le prince, le chef de la tribu, 
suivant l’usage immémorial et universel, et c est à ce titre qu il devient 
Y ouâb de tel ou tel dieu. Un haut personnage quelconque peut cumuler 
les fonctions sacerdotales spéciales et s’intituler ouâb de plusieurs divi¬ 
nités, celles des localités où il gouverne en seigneur, au spirituel comme 
au temporel. 

A l’instar de Youabit divine, il devait y avoir dans chaque sanctuaire 
une ouabit , un local où l’on pouvait procéder au baptême rituel, mais ce 
n’est guère qu’aux basses époques que nous trouvons ce mot affecté à la 
dénomination d’une pièce spéciale, qui est une des nombreuses petites 
salles ouvrant sur le « couloir mystérieux » qui isole le sanctuaire . 
Antérieurement, c’est-à-dire jusqu’au Nouvel Empire, nous sommes trop 
mal renseignés sur les noms donnés aux diverses salles des temples pour 
que le fait qu’on ne parle pas de ce que nous pourrions appeler un 
baptistère implique qu’il n’en existait pas. 

1 P. ex. Chassinat, Le Temple d’Edfou, t. I, p. 418 sqq; pl. xxxm. 
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Pour le culte journalier, une petite salle était bien suffisante pour une 
lustration rituelle qui ne demandait qu’un personnel restreint et qui 
pouvait aussi se faire à l’entrée de l’officiant dans le temple, au milieu de 
la cour \ mais aux fêtes solennelles avec assistance nombreuse, il est 
permis de supposer que le lac sacré devait jouer un rôle; c’est même 
là l’explication la plus plausible de cette pièce d’eau qui se trouve à 
proximité immédiate de tous les grands temples d’Égypte, mais une 
explication qu’à défaut de preuves directes on ne saurait présenter 
avec certitude. 

Nous possédons cependant un exemple de cette coutume qui est des 
plus significatifs, bien qu’il date d’une époque relativement récente 2 . 
Les auteurs classiques affirment que quand le bœuf Apis avait atteint 
un certain âge, on le noyait dans une fontaine (fons); les inscriptions 
des stèles du Serapeum confirment cette assertion, en disant, au sujet 
de la mort de l’animal sacré, qu’il va au qebhou, se reposant dans Youabit, 
puis que son âme monte au ciel pour se joindre à Râ. Pour noyer un bœuf 
adulte, il faut une pièce d’eau assez grande et assez profonde, et il est très 
probable qu’un lac sacré situé à côté du temple d’Apis était consacré à 
ce rite, lac alimenté d’eau courante, fraîche et pure, comme l’indique le 
sens des mots qebhou et fons . Sans vouloir affirmer que les lacs sacrés de 
tous les grands temples égyptiens étaient utilisés dans un but analogue, 
c’est-à-dire pour la mise à mort rituelle et périodique d’un animal sacré, 
nous avons ainsi de bonnes raisons de croire que c’était là une de leurs 
attributions. 

Dans les prières que les défunts adressent à leurs dieux, tant au 
Livre des Morts que sur tant d’autres monuments, il est une phrase qui 
revient constamment, comme un refrain : « Je suis ouâb »; on a coutume 
de traduire par « je suis pur », mais ce mot à double sens peut s’appliquer 
soi^ à la propreté physique requise pour se présenter devant un supérieur, 
soit à des qualités essentiellement morales, telles que l’affranchissement 

1 Les bassins encastrés dans le dallage du temple de Kom-Ombo ne peuvent guère 
avoir servi à un autre usage. 

2 Chassinat, La mise à mort rituelle d’Apis, dans Recueil des Travaux, t. XXXVI. 
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du péché. Laquelle choisir de ces deux interprétations ? Probablement 
ni l’une ni l’autre. 

D’après tout ce qui précède, il semble qu’un sens de beaucoup pré¬ 
férable à donner à ce mot est celui de baptême, de résurrection résultant 
de l’immersion dans l’eau sainte, que celle-ci soit réelle ou seulement 
idéale. Si le défunt peut obtenir, soit par des prières, soit par des protec¬ 
tions spéciales, soit encore par des moyens magiques, la faveur de 
participer, dans une certaine mesure, aux prérogatives du soleil mort, 
il est en mesure de se présenter sans crainte devant les seigneurs de 
l’autre monde. Et peut-être, après tout, cette affirmation suffit-elle, quand 
le défunt a déjà la qualité de mâ-kherou, qu’il a la voix juste pour pro¬ 
noncer les formules dans un monde où l’on connaît la toute-puissance 
du verbe. Ces mots « je suis ouâb » seraient alors moins une prière 
qu’une justification, une affirmation du droit à participer à la vie divine. 

Dans les tombes du Nouvel Empire où sont représentées les céré¬ 
monies des funérailles, on peut constater que des aspersions du même 
ordre que celles du baptême rituel des temples étaient pratiquées sur le 
défunt; celui-ci est représenté assis ou accroupi, en général au-dessus d’un 
grand vase ou d’un bassin, pendant que deux ou parfois quatre officiants 
versent sur lui l’eau contenue dans des vases qu’ils tiennent à la main. Il 
n’y a aucun doute à avoir sur le sens de cette opération magique qui est 
toujours le même : donner la vie, obtenir pour le mort la résurrection* 
car bien que le filet d’eau ne soit généralement pas remplacé ici par un 
chapelet de signes ankh, on voit sur une des représentations un grand 
signe de vie posé à terre au-dessous du vase 1 (fig. 25). 

Il est encore une autre formule courante qui s’explique de façon 
satisfaisante si on la considère comme rentrant dans le même ordre 
d’idées: c’est celle qui paraît dans de nombreux textes, comme 
résumé de l’énumération de toutes les offrandes funéraires, « toutes 
choses bonnes et pures », ainsi qu’on a coutume de traduire. Il y a 

1 Blackman, dans Proceedings of the Soc. of Bibl. Arch., t. XL, p. 57. Dans certains de 
ces tableaux, ce sont bien Horus et Thot qui officient, non de simples prêtres (Vandier,. 
La tombe de Nefer-Abou , pl. xix). 


là quelque chose de bien matériel dans l’interprétation de ces deux 
adjectifs, quand on songe qu’ils désignent l’ensemble des denrées des¬ 
tinées à être absorbées par les dieux et les mânes, donc à subir elles-mêmes 



Fig. 25. — Lustration d’un défunt. 


une transformation, une spiritualisation. On remarquera l’association 
des termes nefer et ouâb qui sont les seules expressions caractéristiques 
déterminant le grand mystère de la régénération par le moyen de l’immer¬ 
sion dans les eaux de l’abîme. 
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Il y a donc tout lieu de croire que cette formule n’est pas là comme 
une simple récapitulation, mais comme un mot magique donnant aux 
offrandes la faculté de se transformer en nourriture spirituelle à l’usage 
des êtres divins ou désincarnés. 

Les agents de la résurrection . — Nous avons grand’peine à comprendre 
le sens symbolique des garnitures de pont sur les deux barques solaires 

mesektit et mâdjit , et il 
faut croire qu’au début 
du Nouvel Empire les 
Égyptiens se trouvaient 
un peu dans le même cas, 
au moins ceux qui n’ap¬ 
partenaient pas aux mi¬ 
lieux théologiques hélio- 

„ , T , . . j. j t\ . poütains, puisque à ce 

Fig. 26. — La barque solaire au Livre des Portes. r r * 

moment-là, sur les mo¬ 
numents funéraires, le bateau divin apparaît privé de tous ses accessoires 1 . 

Le fait est que lorsque le clergé de Thèbes devint assez puissant 
pour détrôner pratiquement Râ-Toum et assurer à sa créature, le 
nouveau venu Amon, la prééminence dans le monde divin, celui-ci dut 
assumer en même temps toute la tâche réservée jusque-là au soleil lui- 
même, la course perpétuelle autour du monde, pour garantir le renouvel¬ 
lement et la durée de l’univers. A cet effet, il fallait un bateau pour traverser 
la nuit les eaux infernales, mais un bateau moderne digne d’un dieu 
nouveau, et assez grand pour porter en même temps toute une escorte 
divine chargée de diriger la course du roi des dieux, de le protéger et 
d’assurer pour lui et par lui la résurrection journalière. 

Le modèle choisi, dont nous possédons d’innombrables exemples 
tant sur les papyrus funéraires que dans les tableaux des tombes, est 

1 Le tableau des deux barques affrontées reparaît à l’époque saïte, avec les tendances 
archaïsantes du temps en matière de religion, et aussi sans doute par suite de la déchéance 
marquée d’Amon. (Voir plus haut p. 36.) 
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du type le plus simple, dérivé de l’antique nacelle de roseaux, avec proue 
et poupe relevées ou recourbées en forme de faucille. Au milieu, la cabine 
du dieu criocéphale est formée par les multiples replis d’un énorme 
serpent; en avant et en arrière, l’équipage se tient debout, composé géné¬ 
ralement de huit individus dont les noms indiquent assez clairement 
les attributions. Vient d’abord Ouap-Ouaitou, l’« ouvreur de chemins »„ 
pilote d’avant, puis la « dame de la barque », Nebit-oua\ plus loin 
Hore-hekenou, l’« Horus jubilant » rappelant le souvenir du faucon divin 
des barques d’autrefois, Ka-Shou, qui représente le dieu de l’air soulevant 
le soleil de ses deux bras, Nehes, l’« éveilleur », chargé sans doute d’une 
fonction du même ordre, et le « protecteur du bateau », Khou-oua, pilote 
d’arrière. (Voir plus haut p. 38 et fig. 14.) 

Deux autres personnages qui complètent l’équipe méritent une atten¬ 
tion plus spéciale; ils se nomment Sia et Hou et se tiennent l’un à l’avant, 
l’autre près de la poupe. Ces êtres ne sont pas des divinités à proprement 
parler, constituées dès les temps les plus anciens par la piété populaire 
dans une localité déterminée, mais des personnifications d’idées abstraites, 
créations théologiques, dont la signification paraît aujourd’hui assez 
clairement établie 1 . Ils représentent, le premier la connaissance parfaite, 
la pensée divine, source première de tout ce qui existe, l’autre l’élocution, 
le verbe créateur qui permet de réaliser cette pensée; ils sont en réalité 
les deux attributs essentiels de la divinité suprême, ceux grâce auxquels 
elle procède à la création journalière et éternelle des phénomènes uni¬ 
versels ainsi qu’à leur conservation. En réalité, ils représentent pour les 
Égyptiens les deux premiers sens, la pensée et la parole, les deux autres 
sens étant la vue et l’ouïe; ils ont leur siège dans le cœur — nous 
dirions le cerveau — et la langue de Râ, comme la vue et l’ouïe ont le 
leur dans l’œil et l’oreille. Mythologiquement, ils sont sortis des gouttes 
de f sang tombées du phallus de Râ lors de son émasculation. 

Le rôle créateur de Sia et de Hou est très apparent dans un tableau 

1 Gardiner, dans Proceedings of the Soc. of Bibl. Arch t. XXXVIII. — Erman, La 
religion des Égyptiens, p. 118. 
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de Denderah 1 où ils paraissent à la suite de Thot et de Maat, accompagnés 
de l’œil et de l’oreille et précédant les huit dieux de l’Ogdoade hermo- 
politaine qui représentent la matière humide d’où doit sortir la création. 
Le rapprochement des éléments créateurs avec la masse amorphe, mais 
susceptible de produire la vie, est exprimé dans ce tableau d’une façon 
aussi éloquente que concise. 

Si donc Sia et Hou sont les agents créateurs par l’intermédiaire des¬ 
quels se manifeste la toute-puissance divine, leur place sur la barque 
divine s’explique tout naturellement, puisque c’est à eux qu’incombe la 
tâche de rajeunir le dieu en le faisant passer par les eaux de l’abîme 
primordial; cette opération est en réalité d’ordre magique, aussi n’y 
a-t-il pas lieu de s’étonner si au Livre des Portes 2 Hou est remplacé par 
Heka, le dieu de la magie qui est comme lui une création abstraite, un 
attribut divin personnifié. Dans ces tableaux du Livre des Portes on peut 
remarquer en outre que Sia et Heka sont seuls sur la barque à côté 
du dieu à tête de bélier, d’où l’on peut conclure qu’ils sont en réalité 
les plus importants membres de l’équipage, les seuls indispensables, 
ceux dont la fonction même assure la renaissance du dieu. 

Dans un texte très important et qui est considéré généralement comme 
extrêmement ancien 3 , l’aperçu de la théologie memphite, qui nous est 
parvenu sur un monument d’époque éthiopienne, il est parlé également 
du cœur et de la langue du dieu créateur — ici Ptah — personnifiés par 
deux individus qui cette fois ne sont pas nommés Sia et Hou, mais 
Thot et Horus. Il y a donc équivalence entre les deux abstractions Sia 
et Hou, et deux divinités rentrant dans le panthéon normal de l’Égypte, 
et cette équivalence peut être contrôlée dans de très nombreux textes, la 
plupart de basse époque, tout au moins en ce qui concerne Thot, qui 
est couramment qualifié de Sia, l’intelligence suprême 4 . 

1 Chassinat, Le temple de Dendara, t. III, pl. cc. 

2 Bonomi and Sharpe, The Alabaser to Sarcophagus of Oimenephtah, passim. 

3 Erman, Ein Denkmal memphitischer Théologie (Sitzungsberichte der K. Preuss. Ak. 
der Wiss). Il résulte de cette étude que le texte est une compilation de divers morceaux, 
dont certains datent bien de l’Ancien Empire, tandis que d’autres sont manifestement plus 
récents. Celui qui nous intéresse ici doit remonter au Nouvel Empire. 

4 Boylan, Thot, the Hermes of Egypt. Hou paraît beaucoup plus rarement dans ces 
textes. 
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La barque solaire est fréquemment représentée dans les temples 
ptolémaïques, sous une forme analogue à celle d’Amon, avec de mul¬ 
tiples variantes de détail et un équipage plus ou moins nombreux com¬ 
portant des divinités de toutes sortes 1 ; parmi celles-ci il en est deux 
seulement qui reviennent de façon à peu près constante et qui peuvent 
par conséquent être considérées comme les plus importantes et même 
comme les seules indispensables. Nous y reconnaissons non plus Sia et 
Hou, mais Thot qui fait sur le disque solaire un geste d’imposition des 
mains, et Horus qui gouverne le bateau ou le défend contre les puissances 
hostiles. Il s’agit donc toujours ici de la même idée, celle des deux 
émanations divines essentielles présidant à la renaissance de l’astre, 
source de toute vie : la conception de l’œuvre à accomplir et son exécu¬ 
tion par la seule affirmation de la volonté suprême, l’émission du verbe. 

L’association de Thot et d’Horus, qui paraît peu normale puisqu’il 
s’agit de deux grands dieux très différents d’origine, et dans des rôles 
qui ne correspondent pas tout à fait à leurs caractères propres, fonctionne 
donc ici encore comme le couple Sia-Hou, en qualité d’agents de la renais¬ 
sance par l’immersion dans les eaux primordiales, en d’autres termes par 
le baptême : au lieu d’être de simples abstractions, ce sont maintenant 
deux personnalités divines de la classe la plus élevée, familières à tous les 
Égyptiens et, comme telles, infiniment plus représentatives (voir plus bas 
fig. 40) 2 . 

C’est seulement sur des monuments figurés du Nouvel Empire et des 
basses époques que nous avons pu constater le rôle d’agents de la résur¬ 
rection attribué à Thot et à Horus comme à Sia et à Hou. Il y a tout lieu 
de croire cependant que cette notion est beaucoup plus ancienne; nous 
la trouvons en effet formulée au chapitre cclxii des textes des pyrami¬ 
des, texte qui décrit avec une phraséologie assez peu claire, mais dont le 
sens général ne saurait faire aucun doute, la traversée de l’autre monde 

1 Par exemple Benedite, Le temple de Philae , pl. xlvii à xlix. — Lanzone, Disjonario 
di Mitologia egisfa, pl. clxxxi à clxxxv. 

2 A la 4 me heure du Livre de TAm-Douat (Lefébure, Tombeau de Seti I er , i ère part., 
pl. xxiv), la même idée est exprimée d’une façon différente : Thot et Horus debout l’un 
en face de l’autre soutiennent de leurs mains tendues un grand oudja. 
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et le mystère de la renaissance ; il débute par une série d’invocations 
à la divinité en général et à Râ, puis a Thot et a Horus, enfin a celui qui 
est dans la Douât et au taureau du ciel. L’ordre même dans lequel se 
présentent le Soleil, puis ses deux agents de reconstitution, puis les deux 
états par lesquels le dieu passe successivement, peut servir de commentaire 
aux tableaux plus récents et est un indice très caractéristique de l’anti¬ 
quité de cette doctrine. 

C’est le même principe, sans aucun doute, qui détermine la présence 
de Thot et d’Horus dans une scène figurant en de nombreux exemplaires 
sur les parois des temples, sous le Nouvel Empire et à 1 époque ptolé- 
maïque, la scène qu’on a coutume d’appeler la grande purification rituelle 
et dont il a été question au chapitre précédent. Il s’agit d’un des rites 
du début du culte journalier, celui où l’officiant, c’est-à-dire le roi ou 
son représentant, est l’objet de la part de deux personnages portant les 
masques de Thot et d’Horus, d’une aspersion dont 1 eau, tombant de 
deux vases, est représentée par une succession de signes de la vie b 
Comme on l’a vu plus haut, cette cérémonie n’est pas autre chose qu’une 
image de l’acte divin de la régénération, un rite destiné à faire du roi un 
ouâb, momentanément du moins, pour la durée de l’office, un dieu-fils 
apte à rendre les devoirs divins à son père. 

On a toujours admis jusqu’ici que les deux dieux figurant dans ces 
scènes étaient non pas Horus et Thot, mais Horus et Set 2 , alors cependant 
qu’en réalité, et dans la presque totalité des tableaux parvenus jusqu’à 
nous, c’est exactement le contraire que nous pouvons constater 3 . L erreur 
s’explique par la ressemblance frappante de ce tableau avec celui du cou¬ 
ronnement du roi, qui se place toujours dans son voisinage immédiat 

1 L’origine de ce rite est d’ailleurs beaucoup plus ancienne, puisque nous voyons déjà 
dans les textes des pyramides (§519, 1247) Horus et Thot procéder à la purification par l’eau 
du roi défunt. 

2 Moret, Du caractère religieux de la royauté pharaonique, p. 216. Blackman, / roceeaings 

of the Soc. of Bibl. Arch ., t. XL, p. 86 . . , . 

3 Nouvel Empire : Champollion, Monuments, pl. xlii (Ibsamboul), xlv (AmadaJ. — 
Gauthier, De temple de Ouadi Esseboua, p. 149. — Blackman, The temple of Deir, pl. xliii. 

Époque ptolémaïque : Chassinat, Le temple d’Edfou, pl. lxxxiv. — Benedite, Le 
temple de Philae, pl. m, xxvii. — Morgan, Kom Ombos, t. I, p. 139, i45> etc - 
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et où les deux dieux officiants, qui font presque exactement le même 
geste, sont toujours Set et Horus, représentants qualifiés de la Haute 
et de la Basse-Égypte 1 ; de plus, la similitude de profil entre le museau 
recourbé de Set et le bec de Thot peut prêter à confusion. En outre, il 
est à remarquer que le tableau sur lequel est basée cette interprétation 
erronée représente l’aspersion faite sur la personne de Seti 1er, et nous 
connaissons suffisamment la dévotion des premiers rois de la XIX e dy¬ 
nastie envers le dieu Set pour émettre l’idée qu’il ne s’agit peut-être pas 
là d’une faute commise par le sculpteur, mais d’une modification voulue 
d’un motif courant 2 . 

Si Thot et Horus, autrement dit Sia et Hou, le cœur et la langue 
de la divinité suprême, sont les agents qui rendent effective pour la 
résurrection du soleil la plongée dans les eaux d’un monde extra-terrestre, 
s’ils peuvent également provoquer la divinisation temporaire de celui qui 
doit accomplir le rite journalier du culte divin, il est encore un autre cas, 
qui peut aussi être considéré comme un rite de passage et où nous les 
voyons paraître côte à côte et jouer un rôle actif de première importance : 
l’entrée du défunt dans le royaume des morts 3 . 

Dans le grand tableau de la psychostasie, toutes les variantes concor¬ 
dent à nous montrer Thot présidant à la pesée de l’âme, enregistrant le 
résultat et par là même le verdict de justification, puis Horus introduisant 
le défunt devant le trône d’Osiris, procédant ainsi à son passage de la 
mort à la vie éternelle. C’est la même idée que celle de la plongée, dans le 
Nou aboutissant à la résurrection, mais exprimée d’une autre façon 
et émanant sans nul doute d’une doctrine funéraire différente de celle 
des Héliopolitains, où je serais tenté de reconnaître un dogme hermo- 

1 Moret, op. cit., p. 218. Ici aussi, il peut y avoir interversion, avec Thot au lieu d’Horus. 
On voit aussi Nekhabit et Ouadjit à la place des deux dieux. 

_ 2 Lepsius, Denkmâler, t. III, pl. cxxiv a. Parfois même, Thot est remplacé par Amon 

(Naville, Deir-el-Bahari, pl. lvi) ou tous les deux par Toum et Montou (Gayet, Le 
temple de Louxor, pl. lxxiv). 

3 Cette cérémonie n’était pas exclusivement réservée aux rois; les tombes thébaines 
montrent que les particuliers pouvaient également y avoir droit (p. ex. J. Vandier, La 
tombe de Nefer-Abou, pl. xix) ; comme il a été dit plus haut, ce sont généralement de simples 
prêtres, sans masques divins, qui exécutent le rite d’aspersion funéraire. 
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politain plutôt qu’osirien. Dans cette scène en effet, Osiris ne joue qu’un 
rôle passif ou, si l’on veut, représentatif, puisqu’il incarne le monde des 
bienheureux, comme Anubis, qui amène le défunt au lieu du jugement 1 
et contrôle la pesée, figure la mort proprement dite. De plus, la balance 
est un instrument appartenant à Thot, puisqu’elle porte sa m arque, 
le cynocéphale accroupi sur le haut du montant 2 . 

Le parallélisme de cette doctrine avec la théorie solaire est d’ailleurs 
marqué par la présence, dans les tableaux les plus complets, au-dessus 
de la scène de la pesée 3 , d’une ennéade étendue, comptant quatorze 
personnages, où le premier membre est dédoublé, de manière à présenter 
Ra-Harmakhis a cote de Toum, le soleil levant à côté du soleil couchant, 
comme dans le tableau du pyramidion de Khendjer. Dans cette compa¬ 
gnie de dieux, on remarquera l’exclusion de Set, comme aussi d’Osiris, 
ce qui, dans le cas particulier, est très significatif, et aux dernières 
places, 1 installation des deux figures Sia et Hou, qui doivent sans doute 
cette faveur insigne à leur apparentement avec Thot et Horus, protago¬ 
nistes de la psychostasie. 

Pour qu on ait choisi en vue d’une tâche d’importance capitale et 
d’une durée perpétuelle, comme le renouvellement de la vie du monde, 
deux divinités étrangères l’une à l’autre comme Thot et Horus, il faut 
qu il y ait eu cependant entre les deux un lien commun, à l’époque très 
ancienne où se sont constitués les mythes et les dogmes. Ce point de 
contact, il est difficile de l’envisager autrement que dans l’ordre géogra¬ 
phique, dans une proximité d’habitat permettant des relations suivies 
entre deux clergés. Or les épithètes topographiques des deux dieux, telles 
qu on es trouve sur les scenes de la lustration royale, ne nous renseignent 
guère a ce point de vue; pour Thot, le titre de « seigneur de Khmoun » 
esigne le principal centre de son culte, non son origine, et pour Hor, 
e terme de Houdit est vague, puisqu’il s’applique à plusieurs villes 5 

2 parfois Horus remplace Anubis dans ce rôle. 

au cycle Te TTot V efdon f S ^ ^ u t la de Maat, intimement liée 

de k balance, en guise de p^ds^” 6 ’ Symb ° le de Ia ,UStIce > la P lume ' occu P e un des Poteaux 

3 Papyrus d’Ani, pl. m. ' 
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honennes h Il existe cependant une localité où, selon toute appa- 
rence les deux cultes se trouvent sinon réunis, du moins voisins; c’est 
la ville d origine d un des plus importants des Horus de la Basse-Égypte 
celk qui a porté son nom «ville d’Horus», Dema-n-Hor, pendant toute’ 
la duree de 1 empire pharaonique, puis l’a repris à l’époque copte pour 
k conserver jusqu’à nos jours sous la forme de Damanhour, alors que les 
Grecs 1 ont appelée Hermopolis mikra, comme si elle était consacrée 
non pas a Horus, mais a Thot. Il devait donc y avoir, soit dans la localité 
meme ou s devait le temple d’Horus, soit dans son voisinage immédiat 

oatron n d U T re -n e 2 Th0t P ° Ur concurren «* k véritable 

patron de la ville . 

Cette solution du problème est séduisante, mais la géographie an- 
c enne de la Basse-Égypte est encore pleine d’incertitudes et de contra- 
dictions et tout particulièrement en ce qui concerne les centres cultuels 
de Thot, dont Strabon ne mentionne pas moins de trois et sur la 
si uation exacte desquels des opinions très divergentes ont été émises; 
nous aurons a revenir plus loin sur cette question 3 . 


II. FÉTICHES ET ANIMAUX SACRÉS 

i. Le benben Le grand fétiche d’Héliopolis, 1 e benben, se trouvait, 
comme nous l’avons vu, dans un sanctuaire qu’il parta- 

,, , gea j t avec le héron sacré > le bennou. Ce fait, ainsi que la 
ressemblance des deux noms, tirés vraisemblablement de la même racine 
comme aussi les dérivés auxquels 1e benben a donné naissance au cours des 
ecles, ne laissent aucun doute sur sa signification réelle: nous avons en 
dans la mentalité religieuse d’une peuplade primitive la première mani- 
estatjpn de la divinité solaire, et plus particulièrement d’un être suprême 
qui devait prendre plus tard 1 e nom de Râ, père des dieux et des hommes. 

3 V. plus bas : Cycle Hermopolitain. — Hermopolis parva. 
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Ce symbole vénéré n’a cependant jamais été popularisé comme ceux 
d’autres divinités, comme le dad d’Osiris, la boucle d’Isis, le sistre 
d’Hathor, il n’a jamais été utilisé comme amulette ni comme motif 
décoratif ou funéraire. Sa signification avait quelque chose d’abstrait 
qui dépassait l’entendement du commun des fidèles, mais les théologiens 
surent en utiliser la forme et l’idée pour créer le type des monuments 
les plus caractéristiques et les plus colossaux de l’architecture égyptienne, 
les pyramides et les obélisques, qui sont, de l’avis unanime, des dérivés 
du benben d’Héliopolis. 

Il est difficile de se faire une idée tant soit peu précise de ce que devait 
être le fétiche primitif d’après ces deux dérivés dont l’un est un mono¬ 
lithe tout en hauteur et l’autre, vu sa destination et ses dimensions, une 
construction massive, aux parois inclinées se rejoignant 

Û en pointe. Seule cette pointe est commune aux deux 
dérivations classiques du symbole solaire héliopolitain. 

Les premiers rois de la V e dynastie avaient cons¬ 
truit chacun, près de leur résidence de Memphis, en 

_ l’honneur du dieu dont ils prétendaient descendre 

/ \ directement, un sanctuaire d’un type très particulier, 

/ \ constitué par une enceinte au milieu de laquelle s’élevait 

/ _ \ une reproduction gigantesque de l’emblème divin. 

1 - - ■ . - < Tous ces temples ont disparu à l’exception d’un seul 

Fig. 27. dont toutefois le monument central est détruit au point 
Hiéroglyphe du n ? en reste que la partie inférieure du socle; assez 

cependant pour nous permettre de constater que les 
hiéroglyphes du temps représentant ces sanctuaires 1 devaient en donner 
un profil à peu près exact, c’est-à-dire un grand soubassement en forme 
de mastaba surmonté d’un obélisque trapu, l’ensemble pouvant atteindre 
trente et même peut-être cinquante mètres de haut 2 . 

1 Sethe, dans Zeitschrift für aeg. Sprache, 1889, p. m. 

2 Borchardt, Das Re-Heiligtum des Ne-user-Re. Les reconstitutions peuvent prêter à la 
critique au point de vue de la hauteur du monument, mais paraissent cependant en donner 

une idée assez exacte. 
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Ces monuments, reproductions du fétiche héliopolitain, devaient s’en 
rapprocher davantage que les autres dérivés, qui sont plutôt des adapta¬ 
tions, mais on ne saurait les considérer comme des copies exactes; la 
transposition d’un modèle de dimension modeste en un édifice colossal, 
les exigences de l’architecture nécessitaient une interprétation où seules 
devaient subsister les lignes générales. 

Quant à l’original lui-même, le signe employé dans une formule des 
pyramides qui mentionne en même temps l’oiseau ben et la pierre ben 
(§ 1652) comme déterminatif de ce dernier mot, signe dessiné très 
sommairement, désigne un objet plus haut que large, très pointu, dans 
lequel nous pouvons reconnaître une pierre non taillée dont la forme 
évoque déjà celle, très stylisée, de l’obélisque. Certains des petits obélis¬ 
ques funéraires de la VI e dynastie, d’une taille très fruste \ rappellent 
même beaucoup ce modèle primitif. 

Cette pierre devenue l’objet d’un culte, et qui était peut-être un aéro- 
lithe 2 , devait être placée sur un socle ayant la forme d’un mastaba; ce 
soubassement participait en quelque sorte au caractère divin de l’objet 
qu’il supportait, puisque dans les inscriptions de la V e dynastie qui men¬ 
tionnent les temples solaires, le signe représentant l’édifice complet est 
souvent remplacé par l’image de la base seule 3 . Les petits obélisques 
funéraires sont aussi parfois posés sur une pierre plate qui se prolonge 
en avant de manière à servir de table d’offrandes. 

Au temps des pyramides, l’emblème héliopolitain s’appelle ben et 
plus tard benben ; ce mot nouveau obtenu par simple reduplication est 
d’autant plus curieux qu’il apparaît après l’adoption, dans l’architecture 
funéraire d’abord, de paires d’obélisques dressés devant un monument, 
comme s’il était un duel du monosyllabe primitif, et on pourrait se de- 

1 Devant les tombes des simples particuliers; certains ne dépassent pas o m. 30 de hauteur 
(Jéquier, Tombeaux de particuliers, p. 116). Ceux des reines et des hauts personnages sont 
d’une taille et d’un galbe parfaits (Jéquier, Tombes des reines Neit et Apouït, p. 4 et 43). 

2 Un dérivé de la même racine benout est employé au Moyen Empire pour désigner certai¬ 
nes pierres servant de matériel de construction, comme aussi des meules (Erman-Grapow, 
Wôrterbuch, t. I, p. 458). 

3 Sethe, loc. cit. 
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mander s’il ne trahirait pas un dédoublement du symbole sacré lui-même, 
dans son propre sanctuaire. Cette conclusion serait cependant fort sujette 
à caution, car si, dans le système hiéroglyphique, le duel des mots repré¬ 
sentés par de simples idéogrammes est couramment indiqué par le redou¬ 
blement du signe \ nous ne possédons aucun autre exemple d’un 
phonétique redoublé pour marquer le duel; je dois donc me borner à 
soulever la question. 

Le nom de la ville d’Héliopolis, Aounou, s’écrit au moyen d’un signe 
qui représente une sorte de pilier ou de colonne fasciculée ressemblant 
beaucoup, dans les inscriptions de l’Ancien Empire 2 , aux 
colonnes de Djeser dans le couloir d’entrée de la pyramide à 
degrés : il n’est cependant pas possible de considérer cet 
hiéroglyphe comme la reproduction d’un support, car son 
extrémité supérieure est toujours terminée par une tige ver¬ 
ticale dont la hauteur est égale au tiers environ de la colonne. 
Cet appendice lui enlève toute possibilité d’être envisagé 
comme un élément architectonique, et nous oblige à 
le considérer comme un monument dressé isolément, 
une sorte de cippe ou de colonne votive ayant une valeur 
symbolique. 

. , Aux époques plus récentes, le haut du signe, au lieu 
de l’Aom. d’être plat, est creusé d une échancrure triangulaire au milieu 
de laquelle s’enfonce la tige verticale très mince, barrée dans 
sa partie supérieure d’une petite traverse qui lui donne l’aspect d’une 
croix très élancée. Ceci suffit pour distinguer nettement cette sorte de 
pilier du benben qui se termine toujours par une pointe. 

Les textes des pyramides relatifs à Yaoun sont rares, mais néanmoins 
très instructifs : le pilier en question paraît avoir été en rapport avec le 
taureau du ciel, qui doit être évidemment assimilé à Mnévis, le taureau 
sacré d’Héliopolis (§ 280, 283); il était «fardé», c’est-à-dire peint 
( § 283) et on lui présentait des offrandes ( § 571); il y avait deux aounou 

1 Gardiner, An Egyptian Grammar, § 73. 

2 Davies, Ptahhetep and Akhethetep, t. I, pl. xn, n os 229, 233. 
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dans le temple d’Héliopolis ( § 524) et enfin les piliers soutenant le ciel 
étaient considérés comme des aounou (§ 1143). 

Autant le signe aoun, élément constitutif du nom d’Héliopolis, apparaît 
fréquemment dans les textes hiéroglyphiques de toute époque, autant 
l’image du monument lui-même est rare dans les peintures et sculptures; 
le meilleur exemple se trouve sur la grande porte du temple d’Osorkon II 
à Bubastis 1 où était représentée toute la cérémonie Heb-sed . Sur un des 
fragments conservés, on voit le roi brûlant de l’encens devant une série 



Fig. 29. — Les aounou et les obélisques (Bubastis). 


d’emblèmes divins plantés en terre : deux grandes enseignes d’Ouap- 
Ouaïtou, une perche fourchue garnie d’une série de béliers couchés, 
un mât terminé par une tête de taureau, « le taureau d’Héliopolis dans le 
grand temple », puis deux aounou semblables, avec l’échancrement carac- 

1 Naville, The Festival Hall, pl. ix, et p. 22. Je dois signaler cependant sa présence sur 
deux cercueils provenant de Deir-el-Bahari, à côté d’une scène représentant l’érection des 
deux obélisques (Môller, dans Zeitschrift für aeg. Sprache, t. XXXIX, p. 72 et pl. iv) ; la tête 
de taureau est ici fixée sur la tige verticale non croisée. Le fût du pilier est fasciculé jusqu’à 
mi-hauteur. L’érection des deux aounou par le roi devant Râ-Harmakhis donne lieu, à l’époque 
Ptolémaïque, à une cérémonie spéciale (Chassinat, Temple d'Edfou, t. XIII, pl. ccccxxxv). 
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téristique du sommet et la fine hampe cruciforme. Au haut du premier, 
qui est dénommé « fête d’Héliopolis », est accrochée une tête de taureau, 
tandis que le second, qui ne porte aucun ornement, s’appelle simplement 
«P aoun dans Héliopolis»; les termes «devant le per-our » et «devant la 
salle de fête » paraissent indiquer que ces deux emblèmes étaient placés 
devant le temple et non à l’intérieur. Les deux obélisques qui font suite 
à ces piliers sont dits appartenir au temple de Hât-bennou (temple du 
bennou) ; toute leur partie supérieure a disparu, mais les légendes ne 
laissent aucun doute sur leur identification. 

Ainsi, à la fin du Nouvel Empire, dans le temple de Hât-bennou , il 
n’est plus question de la pierre conique sacrée, siège primitif ou matéria¬ 
lisation de la divinité solaire, soit que son culte soit plus ou moins tombé 
en désuétude et remplacé par une conception plus humaine du dieu, soit 
qu’elle ait disparu, pour une raison ou une autre; à sa place, on constate 
la présence d’un de ses dérivés, l’obélisque, dont une paire se dressait, 
probablement devant le sanctuaire. 

Devant le grand temple d’Héliopolis, c’étaient les aounou qui se dres¬ 
saient, piliers isolés et indépendants de l’édifice lui-même, sur l’un des¬ 
quels on accrochait, au moins lors des grandes fêtes, le bucrâne du 
Mnévis défunt. Ce parallélisme dans le plan des deux sanctuaires voisins 
peut nous inciter à croire qu’à l’origine, il n’y avait qu’un seul aoun, 
placé dans l’intérieur du temple \ dans lequel résidait ou s’incorporait 
le dieu; aucun document ne nous permet cependant de contrôler cette 
hypothèse, qui d’ailleurs s’accorderait fort bien avec le fait que le dit 
symbole a été choisi pour écrire le nom de la localité, comme s’il en était 
réellement le représentant, l’élément caractéristique. 

Quelle que soit leur origine réelle, Y aoun et le benben ne sont donc 
plus, à l’époque bubastite, des pierres divines, mais seulement des 
emblèmes vénérés pour leur antiquité et auxquels s’attache encore, par 
tradition, quelque chose de leur signification primitive. 

1 Ainsi un tableau d’époque ramesside montre, dressé devant le dieu Toum, un seul 
aoun portant la tête de taureau (Lepsius, Denkmàler, t. III, pl. cxlvii). 
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On a voulu voir dans les obélisques de gigantesques aiguilles servant 
de cadrans solaires \ mais cette opinion n’est guère soutenable, étant 
donné la place qu’occupent les grands obélisques devant la façade d’un 
pylône, quelle que soit l’orientation de celui-ci, et presque plaqués contre 
la muraille. Elle ne convient pas davantage aux petits exemplaires de ce 
genre de monuments, à la porte des tombeaux de la VI e dynastie. Quant 
à la pierre pointue, le fétiche primitif, sa forme plus ou moins irrégulière 
et peu élancée ne devait guère se prêter à un semblable usage. L 9 aoun, 
avec sa mince flèche terminale, serait mieux conditionné pour servir 
d’aiguille indicatrice du temps, mais encore faudrait-il qu’il ait été dressé 
seul au milieu d’une cour, et non en paire, devant un mur. Ceci nous 
ramènerait à l’hypothèse de Y aoun unique, le pilier sacré primitif, mais 
ici encore nous n’avons qu’une conjecture à ajouter à une supposition. 

Le signe aoun sert à écrire non seulement le nom d’Héliopolis, mais 
aussi celui de trois autres villes, Erment, Denderah et Esné. Pour la 
première de ces localités, l’explication est aisée, puisqu’elle est nommée 
souvent Héliopolis du Sud 2 , qu’elle pourrait être ainsi une colonie très 
ancienne de la grande métropole religieuse du Delta, et que de plus il doit 
y avoir une certaine parenté entre les taureaux sacrés des deux villes, 
Mnévis et Boukhis. Esné, aux basses époques, est aussi parfois qualifiée 
d’Héliopolis du Sud 3 . Quant à Denderah 4 , les raisons de cette homo¬ 
nymie nous échappent, à moins qu’il ne faille la mettre sur le compte de 
relations possibles entre le culte de la vache céleste et celui du grand 
taureau 5 . 

Le culte des pierres levées, avec ses prolongements et ses réper¬ 
cussions, se rencontre un peu partout. Il est particulièremefrfc fréquent 
dans la région la plus rapprochée de l’Égypte, l’Asie Antérieure, où il 
se manifeste de diverses façons, pierres brutes, sièges ou incorporations 
de la divinité, bétyles, stèles commémoratives ou votives, piliers plus ou 

1 E. de Rouge, Mémoire sur les i res dynasties . 

2 Sethe, Urgeschichte, § 146. 

3 Ibid., § 142. 

4 Elle porte ce nom déjà dans les textes des pyramides, § 1066. 

5 Voir à ce sujet les suggestions de Capart, dans la Chronique d’Égypte, n° 38, p. 222 sqq. 
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moins symboliques 1 . La valeur et la signification de tous ces monuments 
est souvent fort difficile à établir, et comme ils appartiennent tous à des 
époques relativement récentes par rapport à ceux d’Égypte, il serait 
hasardeux de chercher à établir une origine commune ou une relation 
directe entre eux et les emblèmes sacrés d’Héliopolis. Il convient toute¬ 
fois de rappeler la présence, devant la porte du temple de Jérusalem, 
des colonnes Boaz et Jakin, correspondant aux obélisques dressés devant 
les pylônes d’Égypte. 

2. Le bennou Le phénix, l’oiseau fabuleux le plus célèbre sans doute 
des mythes antiques, a été identifié depuis longtemps 
avec le bennou, le héron sacré d’Héliopolis, mais les interprétations de 
sa légende ne sortent pas du domaine de la fantaisie. Ainsi celle qui 
imagine un héron construisant son nid sur le temple d’Héliopolis, puis 
disparaissant: dans la suite, chaque fois qu’un couple de hérons venait 
s’installer dans le nid abandonné, on considérait cet événement comme un 
présage heureux, le signe d’une ère nouvelle qui commençait, et dès lors 
il était naturel d’en arriver à voir dans le héron cendré le symbole du 
renouvellement du calendrier, de la fameuse période sothiaque à laquelle 
on attribuait ainsi une origine divine, remontant aux âges préhistoriques. 

L’explication du mythe se présente d’une façon beaucoup plus sim¬ 
ple si nous considérons le héron cendré, le majestueux habitant des 
marais, comme un oiseau choisi pour représenter ou incarner la divi¬ 
nité suprême par une peuplade cantonnée à une date très ancienne dans 
la région de l’extrême Sud du Delta. L’ancien culte zoolâtrique, con¬ 
servé pieusement malgré la transformation de la mentalité religieuse, dut 
s’adapter plus ou moins aux dogmes nouveaux et se déformer en consé¬ 
quence au cours des siècles; malheureusement les documents sont trop 
rares pour que nous puissions suivre toute l’évolution du mythe. 

Je ne sais s’il faut attribuer au bennou la représentation, sur une pla- 


1 Lagrange, Études sur les religions sémitiques, p. 187-213. 
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quette d’époque thinite, d’un échassier dressé sur un édicule 1 . Toujours 
est-il qu’on ne le voit jamais paraître sur les monuments de l’Ancien 
Empire, exception faite d’un passage des textes des pyramides, (§ 1652) 
qui mérite une attention spéciale; le texte s’adresse à Toum-Kheprer qui 
s’élève sur le monticule, c’est-à-dire au soleil levant : « Tu brilles comme 
l’oiseau ben, de la pierre ben, dans le temple du ben à Héliopolis. » Le 
signe hiéroglyphique est trop petit pour qu’on puisse, d’après la silhouette 
de l’oiseau, en déterminer l’espèce, tout au plus peut-on dire qu’elle ne 
ressemble guère à un héron, mais plutôt à un pluvier 2 . Comme il s’agit 
du lever du soleil, ou pourrait aussi songer au petit oiseau, également 
indéterminable, qui apparaît souvent sur la plateforme de la proue 
de la barque Mâdjit , quand il n’est pas remplacé à ce poste par un enfant 
accroupi, dans la pose classique du petit Horus. 

L’allitération du texte est très remarquable, car elle présente un sens 
précis, non un simple jeu de mots comme dans beaucoup de textes de 
ce genre. L’apparentement du verbe ouben « se lever, briller » avec le 
nom de l’oiseau ben et avec celui de la pierre-fétiche ben est trop caracté¬ 
ristique et indique trop bien la signification de l’être et de l’objet divins 
pour n’être qu’une simple coïncidence. La corrélation intime entre la 
pierre sacrée et l’oiseau, dont les noms sont empruntés à la même racine, 
est donc évidente, tous deux étant ainsi considérés comme des symboles 
du soleil levant, des témoins tangibles sur la terre du grand mystère du 
perpétuel renouvellement. De plus, le même texte indique clairement 
qu’un seul sanctuaire, situé à Héliopolis, abritait l’oiseau et le bloc de 
pierre. 

Le héron à la pose caractéristique, avec les deux longues plumes 
derrière la tête, apparaît déjà à la même époque, mais sans être nommé, 
sur la pierre de Palerme 3 ; il est localisé dans un endroit nommé Djeba - 
kherou, dont la situation est inconnue, mais qui se trouvait certainement 

1 Petrie, Royal Tombs, t. II, pl. x ; l’oiseau pourrait tout aussi bien être un ibis. 

2 Cf. Kees, Gôtterglaube im alten Aegypten, p. 52. — Au chap. lxii des textes des sarcopha¬ 
ges, une des variantes donne clairement comme déterminatif du bennou le héron cendré, 
tandis que dans les autres, c’est un oiseau quelconque (de Buck, Coffin Texts, 1.1, 267; cf. 287). 

3 Schæfer, Ein Brucbstück altaegyptischer Annalen. 
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en Basse-Égypte 1 . On retrouve son image sur les linteaux des deux 
portes monumentales de Medamout, élevées l’une par Senousrit III, 

l’autre par Amenemhat-Sebekhotep 2 , 
toujours avec la même indication topo¬ 
graphique, et comme représentant divin 
de la Basse-Égypte, en parallèle avec 
l’Horus de Hiéraconpolis. 

A partir du Nouvel Empire, le bennou 
apparaît de plus en plus fréquemment, 
toujours sous la forme de Vardea cinerea, 
le grand héron gris aux deux longues 
plumes retombant derrière la tête, et 
ayant son siège à Hélio¬ 
polis. Les textes et les 
représentations qui les 
accompagnent provien¬ 
nent à peu près tous de 
Fig. 30. r r , . 

Le bennou du Livre des Morts. monuments funéraires 

et relèvent du cycle 
solaire, plus ou moins osirianisé suivant la tendance 
très marquée de l’époque; tous ont trait à la résurrec¬ 
tion, et l’on peut signaler comme les plus caractéris¬ 
tiques le chapitre LXXXIII du Livre des Morts, dans la 
série des formules permettant au défunt de prendre 
dans l’autre monde la forme de toutes sortes d’êtres 
divins, et la grande vignette du chapitre XVII, où le 
bennou se place à côté du double lion de l’horizon Fig. 31. — Le 

occidental, comme représentant du lever du soleil. hennou de la dal " 

A ,,, . 111- matique romaine. 

A l epoque romaine, sur une sorte de dalmatique en 

1 Gauthier, Dictionnaire géographique, t. VI. Les raisons que donne Sethe, dans Grab- 
denkmal des Kgs Sa-hu-Re, t. II, p. 103 et Urgeschichte und aelteste Religion, p. 170, pour assimiler 
ce lieu à la ville de Bouto sont tout à fait insuffisantes. Ce nom se trouve déjà dans les textes 
des Pyr. §734, 1668, 1993, toujours en relation avec un Horus, mais sans autre précision. 

2 Bisson de la Rogue, Fouilles de VInstitut français du Caire, t. V. 
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toile couverte de dessins représentant des scènes religieuses, conservée 
au Musée du Caire, le bennou se présente sous sa forme habituelle, debout 
sur un monticule d’où s’échappent une quantité de petites flammes; c’est 
l’illustration la plus parfaite, et en style purement égyptien, de la fable 
créée par les Grecs sur un thème héüopolitain, et qui, de plus, met en 
valeur la portée astronomique du mythe, puisque les scènes tracées sur 
le vêtement en question sont destinées à commémorer le renouvel¬ 
lement de la période sothiaque en l’an 137 de notre ère 1 . 

Tout dans ces données concorde à faire du bennou un oiseau sacré 
appartenant à la théologie solaire et originaire de la contrée héliopo- 
litaine, c est-à-dire non de la ville même, mais d’une agglomération 
antique inconnue par ailleurs, sans doute située dans la périphérie de la 
métropole et peu à peu englobée dans la cité du Soleil. 

Le bennou avait son temple particulier, le Hât-bennou, qu’il partageait 
peut-être avec la pierre sacrée, comme paraît l’indiquer le terme assez 
fréquent de Hât-benben 2 , ainsi que le passage des textes des pyramides 
cité plus haut. Le grand papyrus Harris 3 parle en effet d’un temple de Râ 
distinct du grand temple d’Héüopolis, situé au Nord de la ville et qu’il 
faut probablement identifier avec le Hât-bennou ou Hât-benben. Ains i 
qu’on l’a d’ailleurs déjà reconnu depuis longtemps. C’est dans ce sanc¬ 
tuaire que Piankhi, à son arrivée à Héliopolis, fit ses premières dévotions 
avant de se présenter dans le grand temple de la ville. 

Comme pour tous les animaux sacrés, la question se pose de savoir 
si l’on entretenait dans le Hât-bennou un individu de l’espèce héron, 
incarnant à lui seul la divinité et reconnaissable, de même que les taureaux 
Apis et Mnévis, à certains signes particuliers; on pourrait le supposer, 
d après un des tableaux de la porte monumentale d’Apriès 4 , où l’on voit 
le héron en question, juché sur un très haut perchoir, dans un jardin 
traversé par un canal sinueux, planté de palmiers entre lesquels s’élèvent 
de petites chapelles. 

2 P ERDRI 2ET, La tunique liturgique de Saqqarah, dans Monuments Piot, t. XXXIV pl. vii. 

CtAüthier, Dictionnaire des noms géographiques, t. IV, p. 66-68. 

Pl. xxix; Breasted, Amient Records, t . IV, p. 145. 

4 Petrie, The Palace of Jipries, pl. vi. 
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On pourrait aussi envisager l’hypothèse d’un parc contigu au temple, 
où l’on aurait gardé un certain nombre de représentants de l’espèce; ici 
encore l’absence, dans les environs de la métropole, de tout cimetière 
d’oiseaux de ce genre rend la chose très douteuse. Je ne sache pas d’ail¬ 
leurs qu’on ait jamais retrouvé en Égypte de hérons momifiés. 

3. Mnévis Chez les Égyptiens, depuis le Nouvel Empire, Mnévis 
d’Héliopolis et Bakhis d’Hermonthis rivalisaient dans la 
piété populaire avec leur congénère Apis de Memphis, auquel les Grecs 
devaient faire une si brillante destinée et qui pour nous est resté le bœuf 
sacré égyptien par excellence, peut-être en partie grâce à la retentissante 
découverte du Serapeum de Saqqarah par Mariette. 

En ce domaine, le Boucheion d’Erment, malgré tout l’intérêt que 
présente sa récente exhumation, ne saurait se comparer au somptueux 
souterrain des Apis ; à Héliopolis, où le terrain ne se prête pas à des 
établissements funéraires grandioses, les tombes des taureaux sacrés 
sont isolées les unes des autres dans ce qui est maintenant la campagne 
cultivée, ce n’est que par hasard qu’on met la main sur l’une ou l’autre 
d’entre elles et il n’est guère probable qu’on arrive jamais à en retrouver 
l’ensemble. D’autres localités, telles que Sebennytos, Pharbaethos, Athn- 
bis et Thèbes, vénéraient également des bœufs dont aucune tombe n’a 
été découverte. 

Cette dispersion par toute l’Égypte de thèmes religieux concordants, 
sinon identiques, laisse entrevoir une origine commune, une doctrine 
primitive correspondant si bien à la mentalité égyptienne qu’elle dut être 
adoptée sans peine par des tribus autres que celles où elle avait pris nais¬ 
sance. Il n’est point nécessaire, pour expliquer ce fait, d’invoquer des 
raisons politiques, une conquête, une domination plus ou moins pro¬ 
longée d’un canton sur tout le pays, comme celle des royaumes préhisto¬ 
riques d’Héliopolis, de Bouto, d’Hiéraconpolis, dont l’existence n est 
d’ailleurs pas encore prouvée de façon absolue : une religion étrangère, 
imposée par la force et la violence, n’a guère de chance de s implanter 
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solidement dans un pays en transformant sa mentalité, et de se perpétuer 
pendant des milliers d’années. 

D autres cultes zoolâtriques se sont également propagés et ont pris 
racine en des endroits bien éloignés de leurs bases, mais celui du taureau 
solaire est particulièrement intéressant en ce qu’il se développe parallè¬ 
lement à celui de la vache céleste; puissance de génération et fécondité 
sont deux notions dont les individus de la race bovine sont parmi les 
représentants les plus qualifiés, et cela dans bien des pays. Si ces idées 
sont différentes d’origine, quoique concordantes, elles seront parfois en 
contact, mais n’arriveront jamais au cours des âges, à se confondre ni 
même à s’unir : une déesse-vache peut être considérée comme la mère 
d’un taureau divin, mais jamais celui-ci ne sera associé à une Hathor 
ou à une de ses pareilles 1 . 

Nous ne possédons aucun indice direct concernant l’origine du tau¬ 
reau sacré, sa patrie primitive, mais parmi les villes où il était adoré, la 
seule qui paraisse devoir entrer en ligne de compte est Héliopolis, le 
centre le plus actif au point de vue religieux, où s’élabora la plus 
grande partie des dogmes, des spéculations métaphysiques et cosmo¬ 
goniques, des rites et de la théologie royale. La destinée brillante d’Apis, 
son rang dans les listes pourrait faire penser à Memphis, mais Memphis 
n existait pas au temps où se formèrent les grandes religions d’Égypte, 
et n est même jamais mentionnée dans les textes des pyramides. 

Ces formules, où le taureau céleste est continuellement cité, dans un 
rôle de premier plan, sont en grande majorité l’œuvre des prêtres hélio- 
politains ; à vrai dire, il y paraît presque partout comme une divinité 
d ordre général, non localisée, mais dans cinq passages au moins, il est 
mis en rapport avec la ville d’Aounou (§ 283, 486, 716, 792, 1041). 

Le nom de Mnévis ne paraît jamais dans les textes des pyramides, 
pas plus d’ailleurs que celui de ses congénères 2 . L’animal sacré est géné- 

1 Le taureau apparaît bien accompagné de 7 vaches au ch. CXLVIII du Livre des Morts 
mais comme il s’agit dans ce morceau de production d’aliments destinés au défunt, le tanr w n’ 

CS 1C 2 ç U fécondateur, nullement dans un rôle religieux ou cosmique. 

(§ 286) aU ^ UnC SCU ^ e où k nom d’Apis est en rapport avec les bœufs sauvages 
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râlement désigné simplement par son nom générique de taureau (Ka) 
ou de grand taureau (ka-our) (§ 227, 270, 418, 4 * 3 , 444 , 680, 9x4, 1350); 
son caractère divin est indiqué souvent par le terme de taureau du ciel 
(ka-n-pet) (§ 293, 316, 33*, 397, »°3, *43*, 2050, 2080) ou encore de 
taureau de l’Ennéade (ka-n-paout) (§ jh, 1238). Sa nature solaire est 
nettement déterminée par des passages tels que ceux-ci : « N— est le 
taureau qui brûle dans son œil »; « ü est Beba, le maître de la nuit, le 
taureau qui recommence à vivre sans qu’on s en aperçoive » ( § 5 1 3 , 5 1 ) 
ou par celui qui l’identifie à Set dans sa lutte contre Horus (§ 418). 
C’est encore en tant que soleil qu’il fait naître tous les produits de la 
terre, les aliments nécessaires aux défunts comme aux vivants, d’ou son 
titre de « taureau des offrandes » (§ 7 * 7 , 8o 3 , 9 * 7 ), et q u ’ ü traverse le 

monde infernal (§ 1432). 

Une autre expression, presque aussi fréquente dans les memes textes, 
désigne également le taureau divin, non plus cette fois comme le tout- 
puissant maître du ciel, mais comme « le grand égorgé », Sma-our, le 

dieu mourant de mort violente (§201, 388, 486, 625,729,809,913, 1145» 
1308, 1370, 1543, 1566, 2003). On a coutume de traduire ce terme par 
« animal sacrifié », ce qui est contraire à tout ce que nous savons et 
pouvons imaginer au sujet d’un être particulièrement vénéré. 

Sma-our se place, dans tous ces textes, sur le même pied que le 
taureau du ciel et représente une divinité de premier ordre; or on ne sa¬ 
crifie pas un dieu, on lui offre en sacrifice, c’est-à-dire en hommage, en 
signe de reconnaissance, ou encore pour obtenir des faveurs, des pièces 
de bétail qui ont une valeur réelle, mais ne sont que des animaux, des 
victimes et non pas des dieux. 

La religion égyptienne se distingue d’ailleurs de la plupart des autres 
religions anciennes en ce qu’elle ne connaît pas le sacrifice sanglant; 
on présente parfois à la divinité des animaux vivants \ on ne les sacrifie 
jamais en leur présence; le plus souvent on offre aux dieux des quartiers 

1 Le tableau reptésentant le roi amenant au dieu quatre veaux de diverses couleurs est 
fréquent dans les temples. 
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de viande, comme aliments, c’est-à-dire au même titre que les pains, 
les légumes et les boissons. L’abattage de la bête n’est qu’une simple 
opération de boucherie qui s’exécute en dehors du temple, ou du tombeau 
s’il s’agit du service funéraire; les nombreuses scènes qui nous sont 
parvenues ne laissent aucun doute à cet égard. L’exécution devant le 
dieu d’animaux typhoniens considérés comme des ennemis est des plus 
rares dans les tableaux des temples 1 et doit sans doute être considérée 
comme un acte symbolique, peut-être même un simple simulacre, comme 
le massacre des prisonniers à la suite d’une victoire. 

Mettre à mort un dieu, un roi-dieu, un animal-dieu ne constitue pas 
un sacrifice, mais un rite d’une valeur et d’une signification particulières, 
qu’on retrouve chez beaucoup de peuples primitifs ou même déjà assez 
évolués 2 . Il s’agit d’assurer à une essence divine la pérennité de son 
incorporation dans un corps périssable, homme ou animal; lorsque 
celui-ci présente des manifestations de maladie, de vieillesse, de décré¬ 
pitude, il est nécessaire de le remplacer par un être semblable, mais plus 
jeune et plus fort, et pour cela de le mettre à mort brusquement avant 
qu’il ne soit débilité, ce qui pourrait nuire à l’essence divine dont il est 
le support. 

D’Égypte nous fournit de ce rite un exemple d’autant plus probant, 
dans le cas particulier, qu’il s’applique au mieux connu et au plus célèbre 
des bœufs sacrés. Lorsque le temps normal de la vie d’un Apis, temps 
évalué à vingt-huit ans par les auteurs classiques, était arrivé, on le noyait 
cérémonieusement dans le lac sacré, avant de lui faire de somptueuses 
funérailles 3 . 

Le verbe s ma, qui entre dans la composition du nom appliqué au 
taureau sacré des anciens textes, le Sma-our ancêtre d’Apis aussi bien que 
de Mnévis, indique clairement une mise à mort non par noyade, mais par 
le fer; on devait trancher la gorge de l’animal vieillissant, puis exposer 
sa tête au haut du pilier sacré dans le temple d’Héüopolis, suivant la 
coutume qui a été décrite plus haut. 

1 Le roi coupant la tête à une antilope, devant Min : G ayet. Le temple de Louxor, pl. xvr. 

2 J. G. Fraser, Le rameau d’or, Édition française abrégée, p. 5 à 12, 248 à 264. 

8 Chassinat, dans Recueil de Travaux, t. XXXVIII, p. 19. 
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Ce dieu vieilli qui meurt pour renaître, jeune et resplendissant, est 
en même temps une espérance pour les hommes, au moins pour ceux qui 
peuvent se ranger à sa suite et s’identifier à lui par le moyen de formules 
appropriées. C’est à ce titre que Sma-our paraît si souvent dans les textes 

des pyramides. Lefébure 1 a fort bien 
OQOQ mis en lumière cette vertu, tout en 
(1 l’attribuant au sacrifice d’une victime 

Il {WJ-wbJ yPL yfy/L bovine quelconque et non au dieu- 

^~Tp \ 1W Wf taureau lui-même, immolé rituel- 

an fl nnniT f W ^ ement en ^ P ersonne de son ^ ncar ‘ 

* inumlilUnllllmlll nation sur terre. Le même auteur 
-. cri jT\fO ^_r~ relève également les propriétés magi- 

I TV q ues de la P eau de 1,animal é g° r g é 

S <-g^> q u i sert de véhicule au défunt, qui 

yTÈ en est enveloppé pour sa transforma- 
^ tion mystérieuse et sa résurrection, 
jpj en particulier dans le tekennou repré- 

y senté sur les parois des tombes thé- 

baines 2 . On peut ajouter à ces exemples 
==3 une autre figuration assez fréquente dans les 
l||j| mêmes tombeaux: sur le dais léger abritant le roi 
Si m divinisé présidant à la cérémonie des funérailles, 
li on voit une peau de bœuf étendue, la tête 
E E entière, avec ses cornes, faisant saillie en avant 
comme le bucrâne du Mnevis au sommet du pilier 
héliopolitain. C’est évidemment la même idée 
symbolique qui a déterminé cette adjonction et 
FlG ’ 32 ' TdiculT 1ChC d 1111 non une s ^ m P^ e f anta i sie du décorateur 3 . 


1 Sphinx, t. VIII, p. i à 13. 

* S^partie 1 antérieure de cette peau, immédiatement derrière la tête, forme une saillie 
assez prononcée, rappelant le profil de la couverture du petit sanctuaire de la Haute-Egypte, 
dans ses plus anciennes figurations, dont on n’a jamais expliqué la raison. Je me borne a 
signaler ce rapprochement, peut-être fortuit. 
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Sma-our et Ka-n-pet appartiennent tous deux à Héliopolis, mais en 
réalité ils ne font qu’un, les deux noms indiquant simplement les deux 
phases par lesquelles doit passer l’incarnation de cette divinité, l’une 
celle de sa vie sur terre, alors qu’il représente le soleil tout-puissant, 
créateur et conservateur de toutes choses, l’autre celle de sa mort qui 
n’est que le présage à une vie nouvelle. 

Les mêmes textes ( § 481, 944, 99 8, 1477) parlent de ce passage d’une 
phase à l’autre, mais emploient alors le nom de Amenou 1 à la place de 
celui de Ka-n-pet ; nom dont le sens n’est pas très clair, bien qu’on le 
traduise généralement par « journalier »; cette interprétation, bien que 
douteuse, correspondrait assez bien à l’opposition qui forme la base du 
mythe, celle du taureau du jour à côté du taureau de la nuit, ou du levant 
à côté du couchant, une des idées maîtresses dans les religions égyptiennes, 
et qui se retrouve, augmentée de la notion de lutte, dans la dualité Horus- 
Set. Cette idée de la succession perpétuelle du jour et de la nuit est non 
seulement une image de l’éternité, mais une garantie de l’enchaînement 
de la naissance à la mort, de la régénération constante du monde et de 
l’humanité. Les Égyptiens eux-mêmes n’ont pas manqué de reconnaître 
1 équivalence du thème Horus-Set avec celui des deux taureaux, puisqu’un 
passage met en parallèle la chute des testicules du taureau et la chute de 
l’œil d’Horus ( § 418). 

Cette théorie du double taureau n’implique nullement qu’il y ait 
jamais eu à Héliopolis, même aux temps les plus anciens, deux animaux 
sacrés de la même espèce, se distinguant par leur couleur, comme plus 
tard Bakhis de Mnévis; elle devait se concentrer sur un seul individu, 
celui qui survécut à l’âge zoolâtrique jusqu’à l’extinction de la religion 
égyptienne, Mnévis, le taureau noir. 

On pourrait être tenté d’assimiler ces deux taureaux héliopolitains 
avec un être divin du même ordre, formé de deux protomes de taureaux 
accolés, qui est mentionné dans les textes des pyramides sous le nom de 

Une figure de génie mummiforme à tête de taureau porte le nom d ’Ameni dans les 
tombeaux royaux (Lefébure, Tombeau de Seti ire partie, pl. xvi). 
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Khens ( § 416,1264) 1 « le traverseur » ou « le traversé » et qu’on retrouve 
au Livre des Portes sous l’aspect d’une sorte de long boyau terminé par 
deux têtes de taureaux, et que doit traverser de bout en bout la barque 
solaire (v. plus bas fig. Ô4) 2 . Il s’agit bien d’un thème apparenté à celui 
d’Héliopolis, mais différent d’origine, qu’on peut situer plus au nord, 
dans la région de Sebennytos; nous y reviendrons plus loin, à propos 
du dieu Khons. 

Il convient de noter encore que les textes des pyramides nomment 
à côté de Sma-our une vache smat-ourt (§ 380,486,729,1370,1462,1566) 3 
qui est sa mère. C’est un rattachement de la doctrine solaire à celle 
d’Hathor, qui doit être fort ancien, sans pour cela être primitif, et 
somme toute assez naturel, les deux doctrines ayant choisi des individus 
de la race bovine comme incarnation de la divinité. De même à 
Memphis, aux époques récentes tout au moins, de nombreuses stèles 
nous apprennent qu’à côté d’Apis, on vénérait également sa mère, 
une vache qui était logée dans le temple, à côté de lui 4 5 . 

Le Moyen Empire n’apporte aucune connaissance nouvelle à l’histoire 
du taureau héliopolitain, pas plus dans les représentations que dans les 
textes des sarcophages où il est souvent mentionné sous l’un ou l’autre 
de ses deux noms. Il faut signaler cependant qu’il est parfois nommé 
« taureau de YAmenti », ou « de Kenset» 6 , ce qui indique un rôle funéraire 
prenant de plus en plus d’importance. 

On n’a retrouvé aucune sépulture de bœufs héliopolitains datant des 
époques anciennes ; celles du Nouvel Empire, disséminées dans la plaine 

1 Cf. Lacau, Textes religieux, LXXVÏÏ, 31. 

2 Bonomi-Sharpe, The alahaster sarcophagus of Oimenephtah. — Lefébure, Tombeau de 
Seti I er , IV e part., pl. xiii. Pour souligner encore la signification de l’objet, deux petites 
figures de taureaux sont placées en arrière de chacune des têtes. 

3 La mention de Nekheb (Elkab) comme lieu d’origine de cette vache ( § 2003) est 
difficile à expliquer, la déesse du lieu, le vautour, n’ayant, à part sa qualité de mère, que peu 
d’affinités avec la vache céleste. 

4 Mariette, Mémoire sur une représentation... reproduit dans la Bibliothèque égyptologique, 
t. XVIII, p. 263 et suiv. 

5 Lacau, Textes religieux III, 17; XIX, 53; XXXII, 51. Le terme de Kenset désigne 
ici non pas la Nubie, mais un point quelconque de la géographie des enfers, avec lequel le 

pilier aoun est également en rapport ( Pyr. § 280). Cf. Naville, La litanie du Soleil, p. 81. 
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autour de la ville, sont encore peu nombreuses et un très petit nombre 
seulement a pu en être relevé méthodiquement. Ces tombes consistent 
en une simple chambre voûtée, aux parois décorées de représentations 
funéraires sans grande originalité et ornée dans le fond d’une stèle du 
même type que celle du Serapeum et du Boucheion; un cercueil en bois 
renfermait les restes de 1 animal ; le tout complètement rongé par l’hu¬ 
midité 1 . 

Dans ces monuments, un nouveau nom est employé pour désigner 
^ taureau sacre, celui que les Crrecs ont transcrit par Mvsutç, en égyptien 
un mot composé qu’on lit habituellement Merour 2 (ou Ourmer), qui 
signifierait « le grand taureau » et rappellerait les deux anciens noms. 
Cette lecture, en l’absence d’une graphie phonétique du nom de l’animal 
sacré, est admissible, mais non absolument convaincante, le passage du 
R au N dans la transcription grecque étant peu satisfaisant; le signe en 
question se retrouve dans le système hiéroglyphique avec la valeur nem 
dans le verbe nema «traverser, parcourir» 3 , employé surtout en parlant 
de la navigation. Ce sens conviendrait aussi très bien à l’animal incarnant 
le dieu-soleil qui parcourt perpétuellement les espaces du jour et de la 
nuit sur ses barques, qui s’appellerait alors « le grand parcoureur ». 

L animal sacré est donc unique, en son nom comme en sa personne, 
mais le dualisme persiste dans l’épithète qui lui est constamment attribuée, 
« renaissance de Râ, cheminement de Toum ». Le premier terme de 
cette expression est le même que celui qui est couramment appliqué à 
Apis, « renaissance de Ptah », et à Boukhis, « renaissance de Montou », 
certifiant ainsi que le taureau est l’incarnation du dieu-soleil; le second, 
particulier à Mnévis, exprime l’idée de traversée, de passage caractérisant 
la course solaire diurne et nocturne; ainsi l’ensemble de l’épithète sou- 

Kamal, dans Recueil de Travaux, t. XXV, p. 29-37. Parmi les statuettes en bronze de 
taureaux sacrés, il en est au moins une qtd porte le nom de Mnévis (Capart, Recueils de 
Monuments ég., t. II, pl. XCV) ; elle ne se distingue pas des autres, sauf qu’elle ne porte aucune 
marque définitive, comme c’est le cas pour Apis. 

Le papyrus des signes de Tanis (ed. Griffith, pl. vu et vm) donne la lecture mer 
pour ce signe peu usité. Un taureau nommé mer paraît dans les textes de Beni-Hassan. (Cf. 
Erman-Grapow, Wôrterbuch, t. II, p. 106, Belegstellen.) 

3 Erman-Grapow, ibid., t. II, p. 265. 
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ligne la double nature du taureau, qui est à la fois Râ et Toum, le jour et 
la nuit. 

Sur les stèles, Mnévis est représenté exactement semblable aux Apis 
et aux Boukhis des monuments de Saqqarah et d’Erment, comme un 

taureau dressé sur un piédestal ou sur 
une enseigne et portant entre ses cornes 
le disque solaire. C’est par sa couleur 
seulement qu’il se distingue de ses deux 
congénères, car il est entièrement noir 
tandis que Boukhis est blanc (parfois 
avec la tête noire) et Apis noir avec le 
ventre et les jambes blancs \ C’est là 
un détail qui l’attache plutôt à Toum, le 
soleil mourant, et à Sma-our , qu’au splen¬ 
dide et resplendissant Râ, le taureau 
du ciel. Ce caractère est encore accentué 
dans les inscriptions d’époque ptolé- 
maïque par l’opposition de Mnévis à 

„ . Boukhis, le taureau du levant, comme 

Fig. 33. — Mnévis. 

1 indique son nom, denve de celui du 
mont Bekha , lieu de naissance du soleil. 

Ceci nous permet d’émettre l’hypothèse que le taureau Mnévis avait 
son siège dans le grand temple d’Héüopolis, plus spécialement consacré 
à Toum, tandis que dans le sanctuaire voisin de Râ, l’animal sacré était 
le bennou . 

III. RA ET TOUM 

Ces deux noms, si souvent accouplés, évoquent pour nous une 
figure unique représentant le dieu d’Héliopolis, le soleil, sous les deux 
aspects qui caractérisent le mieux toute sa course diurne, son lever et 

1 Pap. géographique de Tanis, id. Petrie, Two hierogl. papyri, pl. x, frag. 16. 
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Fig. 34. — Râ et Toum (pap. Harris n° 1). 
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son coucher. Beaucoup d’Égyptiens ont envisagé la chose de la même 
façon, surtout aux époques récentes, mais la réalité est différente et nous 
pouvons constater que les deux noms s’appliquent à deux dieux, origi¬ 
naires de la même localité sans doute, mais indépendants l’un de 1 autre 
-et même, primitivement, d’essence tout à fait différente. Il y avait, en 
.Héliopolis, deux dieux de forme humaine, comme antérieurement, il 
y avait au même lieu deux animaux sacres et deux fétiches. 

Dans les textes des pyramides, Râ et Toum sont constamment 
nommés, mais dans des formules différentes où ils ne sont pas inter¬ 
changeables; ces noms désignent donc deux divinités distinctes dont les 
particularités et les attributions ne sont pas exactement semblables. Ils 
ne se trouvent accolés sous la forme Râ-Toum, si fréquente plus tard, 
qu’en un seul passage (§ 1694). 

Le rôle de Râ est considérable dans ces textes, où le roi défunt 
s’efforce de se mettre sous la protection du dieu-soleil, de s attribuer 
ses prérogatives, de s’identifier à lui. En plus de ces passages d ordre 
purement funéraire, d’autres nous font entrevoir l’activité du dieu, qui 
se manifeste entre Kheprer et Toum, c’est-à-dire entre son lever et son 
.coucher, donc dominant le monde (§ 1695), mais beaucoup plus fré¬ 
quemment en sa qualité de soleil levant, à l’horizon oriental du ciel 
(§ 362, 370, 442,585, 621, 636, 673, 732, 743, 756, 800,1773,1862, 2077). 
Il est parlé également de ses cheminements (§ 543, 607, 7x1, 792, 1204, 
1372), et surtout de ses deux genres de véhicules, les petits flotteurs 
sekhenou et les deux grandes barques Madjit et Mesektit (§ 337, 351» 
358, 926, 999, 1084, 1103, X179, 1705. — 366, 490, 599, 603, 709, 926, 
1171, 1709, 1785, 2045); quelques passages mentionnent le baptême de 
Râ dans les marais régénérateurs du Sekhet-A.arou (§ 275, 519, 342, 
1179, 1359, 1421), tandis que d’autres signalent son centre cultuel 
d’Héliopolis ainsi que les obélisques, ses emblèmes (§ 482, 1178, 1507). 

Le nom de Toum paraît aussi dans les mêmes textes, moins fréquem¬ 
ment toutefois que celui de Râ, et avec des attributions moins précises. 
Il est considéré comme le dieu d’Héliopolis, en rapport intime avec les 
taureaux sacrés, et comme chef de l’ennéade (§ 304, 701, 1521, 1647, 
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1655, 1982). Le caractère solaire du dieu est apparent, mais surtout 
par rapport à son entrée et à son séjour dans l’autre monde (§ 207, 211, 
8 79> I 5 2 5> 1695); ses cheminements sont mentionnés (§ 492, 518), mais 
pas les barques ni les sekhenou ; son caractère p rimi tif de dieu chthonien 
transparaît encore assez clairement, bien que déjà assimilé par le système 
solaire ; Toum, soleil couchant, est opposé à Kheprer, soleil levant, 
tandis que Râ plane entre les deux. Le nom de Kheprer est en réalité 
une forme participiale du verbe Khepra, « devenir » et n’a d’autre signi¬ 
fication que celle de « le devenant », c’est-à-dire celui qui se forme lui- 
même ; comme on l’a reconnu depuis longtemps, c’est une simple 
épithète de Râ, épithète qui est par elle-même assez figurative pour être 
devenue une véritable personnification du soleil levant; c’est une création 
théologique, nullement un dieu original, et les textes des pyramides 
où il se présente (§ 199, 366, 561, 888,1587,1757) confirment pleinement 
cette acception. Ce dieu factice n’est pas dérivé d’un ancien animal sacré 
et n’est devenu que plus tard, à partir du Moyen Empire, un symbole 



Fig. 35. — Khepra (Livre des Morts). 


«de résurrection, grâce à la forme du signe servant à écrire son nom, 
le Scarabée, qui se prêtait si admirablement à des adaptations matérielles 
et artistiques. 

Entre le moment où furent rédigés les textes des pyramides, antérieu¬ 
rement à la période historique, et celui où on les transcrivit dans les cham¬ 
bres funéraires des rois memphites, une évolution de la plus haute im- 
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portance avait transformé les destinées du dieu Râ : son adoption comme 
patron et ancêtre de la race royale. Déjà les pharaons de la IV e dynastie 
avaient choisi comme type de leurs tombes monumentales une adaptation 
architecturale du vieux fétiche héliopolitain, mettant ainsi leurs momies 
sous sa protection, lorsque ceux de la V e dynastie se déclarèrent ses 
enfants et introduisirent son nom dans leur protocole officiel. En même 
temps ils lui élevaient dans le voisinage immédiat de leur résidence des 
temples qui affirmaient sa suprématie dans le monde divin. 

Un conte dont nous possédons une version datant du Moyen Empire, 
mais qui doit être plus ancien, fournit une précieuse indication sur l’ori¬ 
gine de Râ : ce récit raconte que les trois premiers rois de la V e dynastie, 
engendrés par le dieu lui-même, ont été mis au monde par une prêtresse 
de Râ, de Sakhibou... 1 Cette localité est parfaitement inconnue par 
ailleurs, mais comme d’autre part Râ est toujours considéré comme un 
dieu héliopolitain, il y a tout lieu de croire qu’elle était située à proximité 
immédiate de la ville solaire. Nous avons vu plus haut que la pierre- 
fétiche et l’oiseau bennou devaient être adorés dans un même temple 
nommé Hât-benben et situé dans une bourgade de la banlieue ; cet endroit 
est appelé Djeba-Kherou sur divers monuments, mais il est très possible 
que le nom de Sakhibou s’applique également à lui. 

Le rôle solaire des deux dieux Râ et Toum est déjà assez clairement 
défini dans les textes des pyramides. Pour en avoir une représentation 
figurée, il faut se reporter à un monument de la XIII e dynastie, le pyra- 
midion du roiKhendjer (voir plus haut fig. n) 2 : au-dessus des deux bar¬ 
ques divines affrontées, Râ-Harmakhis et Toum se tiennent debout face 
à face, se transmettant l’un à l’autre non pas l’astre lui-même, mais le roi 
personnifié par son nom d’Horus et identifié ainsi au soleil auquel les bar¬ 
ques servent alternativement de véhicule pendant le jour et pendant la 
nuit. 

Toum se présente ici sous sa forme habituelle, comme un homme 
portant la double couronne; la figure de Râ a presque complètement 

1 Erman, Mârchen des pap. Westcar, p. 35. 

2 Jéquier, Deux pyramides du Moyen Empire, p. 21. 
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disparu, mais nous pouvons nous le représenter tel que dans ses effigies 
plus récentes, avec une tête de faucon surmontée du disque solaire, et 
cela pour la raison que son nom, inscrit au-dessus de lui, n’est pas sim¬ 
plement Râ, mais Râ-Harakhti 1 . Il y a ici association ou plutôt fusion de 
deux dieux, le second étant déjà bien connu par les textes des pyramides 
où il paraît fréquemment, en corrélation avec Râ, mais jamais formant 
avec lui une seule personne ( § 337, 348, 891, 1478, etc.) 2 . 

Harakhti, Horus de 1 horizon, dont les Grecs ont fait Harmakhis, 
est une des nombreuses formes du dieu faucon, spécialisée comme 
symbole du soleil levant et par conséquent ayant des attributions sem¬ 
blables à celles de Râ, mais originaire d’ailleurs, puisque le faucon n’a 
jamais été un animal sacré héliopolitain. Avec beaucoup de vraisemblance, 
on l’a cantonné dans la montagne à l’Est d’Héüopolis, à l’endroit où,' 
pour ses habitants, le soleil se lève 3 . 

Les textes des sarcophages n apportent pas de notions nouvelles sur 
les dieux d’Héliopolis ; les chapitres les plus anciens du Livre des 
Morts, qui remontent à cette époque, tels que le chapitre XVII, exposent 
en termes plus ou moins clairs le mystère de la naissance du soleil, de 
son activité journalière, de manière à mettre le défunt en possession des 
secrets qui lui permettront de réclamer l’assistance du dieu ou de 
s’identifier à lui. 

Jusqu au début du Nouvel Empire, la religion héliopolitaine avait 
joui d une prépondérance réelle dans tout le pays; à partir de ce moment, 
la situation se modifia sensiblement, à son détriment, par l’avènement des 
rois thébains et la subite ascension de leur dieu Amon. Le clergé de 
1 antique métropole chercha bien à enrayer ce déclin en resserrant plus 
fortement les liens qui unissaient déjà ses dieux et en les fondant en un 
seul, Râ-Toum ou Toum-Râ-Harakhti, et quelques siècles plus tard, 
en fomentant une révolution religieuse sous les auspices d’Aten, le disque 
solaire, qui n est en somme qu’un dérivé de Râ. Les prêtres d’Amon, 

1 la %• 34, empruntée au grand papyrus Harris. 

Un seul passage (§ 1049) donne déjà l’association Râ-Harakhti. 

Sethe, Urgeschichte und aelteste Religion. 
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de leur côté, avaient aussi accaparé le dieu-soleil pour constituer un 
Amon-Râ qui s’adjugeait le titre de roi des dieux, justifiant ainsi sa puis¬ 
sance toujours croissante. D’autres dieux encore, de nature plus ou moins 
solaire, suivaient cet exemple, et c’est ainsi que nous avons des Khnoum- 
Râ, des Sebek-Râ, des Montou-Râ. 

Un mouvement analogue se dessine dans le domaine funéraire; à 
côté de l’osirianisme qui gagne toujours du terrain, la religion solaire 
royale continue à évoluer, non plus sous les auspices de Râ lui-même, 
mais sous ceux de son compétiteur Amon-Râ. Ces nouvelles théories 
sont consignées dans de vastes compositions d’un type très spécial, telles 
que le Livre de V Am-Douat et le Livre des Portes. 

Pour avoir été devancé par d’autres, Râ n’a cependant pas été évincé 
de son rang et de ses fonctions, loin de là : les générosités de Ramsès III 
envers les temples d’Héliopoüs peuvent presque être mises sur le même 
pied que celles prodiguées à Amon, et quand Piânkhi fait la conquête 
de l’Égypte, il insiste tout particulièrement, dans sa stèle triomphale, sur 
les actes d’hommage et de piété filiale qu’il accomplit dans les deux 
sanctuaires héüopolitains. Les beaux hymnes du Livre des Morts célèbrent 
toujours la toute-puissance de Râ, son rayonnement universel, son activité 
incomparable, et à l’entrée des tombeaux royaux, les longs textes des 
Litanies du Soleil s’adressent à lui au nom des défunts, comme au dieu 
qui est toujours l’arbitre suprême, le créateur, ordonnateur et conserva¬ 
teur de l’univers. 

De vastes compositions mythologiques, datant du commencement 
du Nouvel Empire, telles que le Livre de la Vache> celui de Râ et d’Isis y 
Le procès d’Horus et de Set devant les dieux, nous présentent l’ancien 
maître du ciel sous un aspect assez différent; Râ est bien toujours le sou¬ 
verain incontesté, mais vieilli, s’effaçant derrière ses successeurs auxquels 
il a remis une partie du pouvoir effectif, indécis, d’humeur variable, ne 
sachant plus imposer sa volonté, mais se conformant à celle du Conseil 
des dieux qu’il préside. C’est un dieu de roman plutôt qu’un vrai dieu 
qui fait involontairement songer au Charlemagne vieilli de certaines 
chansons de geste. 


La figure primitive de Râ devait être celle d’un personnage à tête 
humaine, identique à celle de Toum, son congénère héliopolitain, on 
pourrait même dire son frère jumeau; le grand sphinx de Gizeh en est la 



plus ancienne représentation. La stèle de Thoutmès IV dressée entre ses 
pattes, lui donne, il est vrai, le nom d’Harakhti, mais à l’époque où elle 
fut rédigée, Râ et Harakhti avaient depuis longtemps fusionné, et d’ail¬ 
leurs le même document, dans un autre passage, dit clairement qu’il 
s’agit du soleil lui-même dans ses quatre états, Khepra, Harakhti, Râ 
et Toum. 

A partir du Moyen Empire, la figure du dieu se modifie, conservant 
de Râ le corps d’homme et empruntant à Harakhti la tête de faucon, 
le tout sommé d’un disque solaire qui le distingue des autres Horus. 
Cette manière de représenter le dieu restera la même jusqu’à l’époque 
chrétienne dans les nombreuses images qui nous en sont parvenues, aux 
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parois des tombes, dans les temples et sur les vignettes des papyrus. 

Toum est aussi représenté comme un homme, la tete surmontée non 
du disque solaire, mais de la double couronne, qu’il doit à sa qualité de 
roi des dieux et de maître des deux terres. 

Aux âges fétichiste et zoolâtrique, le benben et le bennou n’incor¬ 
poraient qu’un dieu local, symbolisant pour les membres de la tribu l’idée 
et la promesse d’une résurrection, d’une vie future. Plus tard lorsque ce 
dieu se transforma à l’image d’un homme, et surtout à partir du moment 
où il devint royal, c’est-à-dire en quelque sorte national, il fut 1 incar¬ 
nation du soleil, l’emblème éternel de la vie sans cesse renaissante. Son 
nom même le caractérise, ou tout au moins son nom vulgaire, Râ, le 
soleil, puisque nous ignorons son nom secret en lequel résidait sa toute- 
puissance et qu’Isis seule arriva à se faire révéler, en employant les ruses 
les plus subtiles. 

Râ est un isolé dans le monde des dieux, un solitaire, comme il sied 
à un souverain; sa fusion avec Harakhti est celle de deux individualités 
qui étaient non seulement voisines localement, mais identiques d essence, 
et si les noms de Khepra et de Toum s’allient souvent au sien propre, 
c’est que ces deux divinités ne sont que des façons d’exprimer les diverses 
phases du soleil dans sa course diurne. Les combinaisons nominales avec 
Amon, Montou, Khnoum et d’autres ne peuvent être considérées que 
comme des usurpations faites par des dieux en voie d’ascension et dési¬ 
reux de s’arroger la puissance suprême. Râ sort du chaos, il se crée lui- 
même et crée toutes choses par ses propres moyens, à lui tout seul; 
il n’a aucune compagne, aucune descendance issue d une épousé légitimé, 
il n’a jamais constitué une triade. Le nom de la déesse Rat-taoui est bien 
dérivé du sien, mais c’est une simple création théologique d’époque 
plutôt récente, et d’ailleurs elle paraît dans le panthéon non pas comme 
épouse de Râ, mais comme celle de Montou 1 . 

Toum ou Atoum, comme on l’écrit souvent, était primitivement 
un dieu chthonien 2 , même le non-être, si l’on prend son nom au pied 

1 Lanzone, Di^ionario di Mitologia egi^ia, p. 464. 

2 Kees, Der Gôtterglaube, p. 214-219. 
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de la lettre; il était la matière, inerte par elle-même, mais susceptible de 
donner naissance à toute vie, le premier monticule de terre émergé du 
chaos, de l’abîme primordial, du Nou, et en cela il se distinguait du Nou 
lui-même ainsi que du groupe hermopoütain. On trouve encore dans les 
textes des pyramides des traces de ce caractère primitif qui d’ailleurs 
ne s est jamais efface dans la religion populaire, comme le prouvent les 
nombreux petits reliquaires en bronze de basse époque, consacrés à 
des reptiles de toute sorte, à des animaux qui vivent sous terre, et 
toujours voués à Toum. 

Sous l’influence de son brillant voisin, Toum se transforma peu à peu, 
déjà très anciennement, pour devenir lui aussi un dieu solaire, tout en 
restant attaché à son domaine primitif, la terre. Ainsi il devint la person¬ 
nification d’une des phases du périple diurne, l’astre à son coucher, 
rentrant dans le sein de la terre pour y reprendre les* forces nécessaires 
à son rajeunissement. Quant à sa résurrection, elle sera dès lors symbolisée 
par un animal sorti du sol, le scarabée Kheprer (ou Khepra ), dont la trans¬ 
formation en un être divin repose au moins autant, comme il a été dit 
plus haut, sur son nom même, « le devenant », que sur la nature de l’in¬ 
secte issu de la terre. Khepra est la contre-partie de Toum, à l’autre bout 
de l’horizon. 

Pour s’être rattaché au cycle solaire, Toum ne renonça pas à son 
autonomie; dieu local d’une ville puissante, il avait un collège important 
de prêtres qui s’appliquèrent à grouper autour de lui les dieux du voi¬ 
sinage pour constituer un système cosmogonique complet et cohérent 
qui ne cessa de se développer jusqu’à s’imposer dans tout le pays pour 
servir de modèle aux divers cycles locaux, tant ces théories correspon¬ 
daient bien à la mentalité religieuse des Égyptiens. 

Dans toutes les représentations, Toum se présente sous la forme* d’un 
homme, sans aucun vestige des animaux sacrés qui ont pu le précéder 
dans la vénération des Héliopolitains. En une certaine mesure, sa figure 
est calquée sur celle de Râ en ce que, comme lui, il est sorti de l’Océan 
primordial, qu’il s’est créé lui-même et a créé les autres dieux, qu’il n’a 
pas de femme attitrée; on ne peut, en effet, considérer comme de vraies 
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épouses Djeritef 1 et Ions as 2 , qui sont des créations théologiques, des 
mots désignant aussi clairement et aussi crûment que possible la façon 
dont Toum a mis au monde lui-même ses enfants, des divinités sans 
consistance réelle, pas plus que Toumit , simple forme féminine du dieu. 

C’est, en effet, soit par masturbation, soit en vomissant (ashesh) 3 
ou en crachant (tef) que Toum a crée Shou et Tefnout, le couple qui a 
donné naissance aux autres dieux, puis à toute l’humanité. C’est de cette 
postérité, pour la formation de laquelle les théologiens d’Héliopolis 
recrutèrent toutes les divinités des environs, en utilisant habilement leurs 
caractères spéciaux, que se constitua le système cosmogonique que nous 
connaissons sous le nom d’ennéade. 


IV. LES ENNÉADES 


On a beaucoup écrit depuis un siècle sur le système cosmogonique 
des prêtres héliopolitains et il semble qu’on ait tout dit sur ce point 


m 

m 


capital de la religion égyptienne, surtout depuis la magis¬ 
trale étude de G. Maspero, dont les conclusions sont main¬ 
tenant adoptées de façon à peu près générale. Il n’y a donc 
pas lieu de reprendre ici la question dans son ensemble; je 
voudrais cependant relever un détail qui n’est pas sans 
importance, puisqu’il a trait aux plus anciennes mentions 
des ennéades. 

Le signe nouter 4 répété non pas trois fois, comme pour 
le simple pluriel, mais neuf fois (trois groupes de trois, 
suivant la disposition habituelle en colonnes) apparaît cons¬ 


tamment dans les textes des pyramides, comme un substantif féminin 


pouvant être déterminé par des adjectifs; « ennéade divine » est une 


par 


1 Chassinat, dans le Bulletin de V Institut français d’ Archéologie orientale, t. X, p. i. 

2 Lanzone, Dhionario di Mitologia egi^ia, p. 154. . , , 

3 II serait peut-être plus juste, vu la nature aérienne de Shou, de traduire le verbe ashesh 

.« éternuer ». 

4 Voir plus haut, p. 13 . 
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traduction presque littérale de ce mot, aussi a-t-elle été adoptée depuis 
longtemps, mais si correcte qu’elle soit, il semble qu’elle puisse prêter 
à certaines équivoques. 

Il existe trois de ces ennéades qui sont mentionnées dans les textes 
des pyramides, soit ensemble, soit isolément, et l’on admet généralement 
que la première d’entre elles, qui est expressément qualifiée d’hélio- 
poütaine, représente la compagnie des dieux qui synthétise le système 
cosmogonique imaginé par les prêtres de la métropole, selon sa forme 
classique de neuf individus, ce chiffre de neuf se trouvant ainsi institué 
dès une époque très reculée. 

Si tel était le cas, on devrait s’attendre à trouver dans ces textes, où les 
énumérations de divinités sont si fréquentes, et dont la plupart sont 
d origine héliopolitaine, la liste complète et régulière des neuf divinités 
bien connues de l’ennéade. Or il n’existe dans tout le recueil que trois 
de ces listes et encore seule la plus récente ( § 1655) donne la série com¬ 
plète, de Toum à Nephthys; dans une autre (§ 168-176) Osiris est sup¬ 
primé et on y voit figurer par contre Thot et Horus, tandis que dans la 
troisième (§ 1521) Neït remplace Nephthys. D’autre part un document 
contemporain, l’autel de Pepi I à Turin 1 donne également, en tête d’une 
longue liste de divinités, la compagnie héliopoütaine, avec Khepra à 
coté de Toum et, en fin de série, Horus avec Râ, donc douze dieux au 
lieu de neuf. 

Il est donc évident qu’au moment où furent rédigées ces formules, 
la compagnie cosmogonique n’était pas encore constituée de façon 
définitive et que si, dans le signe complexe qui sert à la désigner, l’hiéro¬ 
glyphe nouter se répète neuf fois, ce n’est pas par suite du nombre de dieux 
dont se compose la dite compagnie, puisque ce nombre est encore flottant. 
Il faut donc envisager plutôt le contraire, c’est-à-dire un effort des théo¬ 
logiens pour comprimer le nombre des puissances divines collaborant 
à l’œuvre cosmogonique et le faire coïncider avec le signe employé 
pour désigner leur ensemble, donc de le réduire à neuf. 

1 Birch, Transactions of the Soc. of. Bihl. Arch ., t. III, p. 113. 
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Si ce raisonnement est exact, il convient de nous rendre compte 
pourquoi les Égyptiens ont employé, en vue de désigner la compagnie 
divine, un groupe répétant invariablement neuf fois le signe « dieu », 
alors qu’il s’agissait d’un nombre indéterminé de divinités, et que le 
chiffr e o n’a jamais eu, en Égypte, un caractère sacré. Dans l’hiéro¬ 
glyphe composé en question, les neuf muter ne sont pas tous reunis, ni 
tous isolés, mais disposés en 3 groupes de 3, comme s’il s’agissait du 
pluriel d’un groupe qui est déjà par lui-même un pluriel. Le substantif 
ainsi formé serait alors un pluriel à la deuxième puissance, un surplune 
s’appliquant à un groupement d’individus en nombre illimité, de meme 
qu’un groupe de formation analogue, les 9 arcs, désigne non pas les neu 
pays voisins de l’Égypte ou soumis à son influence, mais la totalité des 
pays étrangers, quel que soit le nombre de ceux-ci. 

Il s’agit donc en réalité, non pas d’une véritable ennéade de neuf 
membres, mais d’une compagnie de divinités dont le nombre n est pas 
strictement limité; ceci explique pourquoi, lorsque d’autres centres 
théologiques égyptiens ont adopté le système cosmogonique héliopoh- 
tain ils ont pu conserver le principe de l’ennéade tout en modifiant dans 
une’certaine mesure la série divine, soit en la faisant précéder de leur 
dieu local, soit en y ajoutant diverses autres divinités, et pourquoi nous 
trouvons sur les monuments des ennéades qui comptent jusqu a quatorze 
personnages 1 . 

Le terme de « Compagnie divine » serait donc mieux approprie que 
celui d’ennéade pour désigner le groupement sacré, et si nous continuons 
à nous servir du mot d’ennéade, c’est que son usage est trop bien ancré 
dans la terminologie religieuse des égyptologues et qu’on ne peut songer 
à l’éliminer purement et simplement. 

Dans les textes des pyramides, le mot que nous traduisons par ennéa e 
n’est jamais écrit phonétiquement, mais toujours par le groupe des neu 
muter-, on a cru devoir adopter pour ce mot la lecture pesdjet 2 , qui semble 
parfaitement justifiée, puisqu’elle n’est autre que le substantif dérivé du 

1 Par ex. Budge, The papyrus of Ani, pl. 3. 

2 Sethe, dans Zeitschrift für aeg. Sprache, t. XLVII, p. 8. 


chiffre pesedj, neuf. Cependant, dans le cas particulier, les deux passages 
( § 794, 1238) sur lesquels elle est basée, ne sont pas concluants et nous 
ne pouvons savoir si le mot pesdjet, écrit en toutes lettres, se rapporte 
réellement à un groupe de dieux ou à autre chose. 

Il semble donc préférable d’en revenir à l’ancienne lecture paout, 
contrôlée par d’innombrables passages du Livre des Morts. Ce terme 
s’applique également à tout ce qui a rapport aux époques primitives, 
fabuleuses, aux âges où régnaient les dieux et il se prête ainsi on ne peut 
mieux à désigner l’ensemble des puissances cosmogoniques, celles préci¬ 
sément qui ont accompli la grande tâche d’organiser le chaos primordial 
et d’en tirer le monde habitable. La confusion entre les deux mots 
pesdjet et paout est d’autant plus explicable que leurs deux phonétiques 
Q et Q sont presque identiques 1 . 

Il y a lieu de croire cependant qu’au Nouvel Empire on employait 
parfois, à côté du mot paout le terme pesdjet comme vocable numérique 
pour désigner l’ennéade, si nous admettons, comme on le fait aujourd’hui, 
l’autorité des jeux de mots du grand hymne à la divinité du Musée de 
Leyde, où des allitérations plus ou moins appropriées soulignent la 
numérotation des diverses sections du texte 2 . 

Les ennéades sont au nombre de trois, qui paraissent dans les textes 
soit isolément, soit par deux, soit encore toutes trois ensemble, formant 
ainsi un groupe de 27 nouter . Les deux premières compagnies se distin¬ 
guent l’une de l’autre par leurs qualificatifs, les adjectifs âat et ourt> 
tous deux synonymes, ayant le sens de « grand » sans qu’on ait pu 
jusqu’ici déterminer la nuance qui les différencie 3 . Tout au plus pourrait- 
on trouver dans l’adjectif our un sens d’ancienneté que ne paraît pas 
posséder âa. La langue française n’ayant pas de synonyme de grand, il 
est préférable de continuer à désigner les deux compagnies divines par 
des chiffres. 

1 Gardiner, Egyptian Grammar, p. 475. 

2 Pap. Leyde I. 350. — Gardiner, Zeitsch. für aeg. Sprache, t. XLII, p. 41. 

3 Erman-Grapow, Wôrterbuch , t. I, p. 161, 330. 
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La première ennéade, la grande (âat) est maintes fois qualifiée 
d’héüopoütaine; ses membres paraissent constamment dans les formules 
des pyramides, mais en général par petits groupes, ou isolément; le plus 
souvent, c’est Toum qui paraît accompagné de ses deux créatures, Shou 
et Tefnout; parfois aussi Geb et Nouït viennent compléter ce premier 
groupe qui constitue le noyau de l’ennéade, l’ensemble primitif, de nature 
essentiellement cosmogonique. 

Les divinités du deuxième groupe de cette première ennéade forment 
un ensemble bien cohérent et très différent du premier, auprès duquel 
ils paraissent assez rarement dans les textes des pyramides. Ce sont les 
forces de la nature et l’humanité que représentent Osiris et Isis, Set et 
Nephthys, en parallèle avec les puissances créatrices et cosmogoniques 
qui les précèdent. Cet ensemble est, de toute évidence, un emprunt fait 
à des religions locales voisines d’Héliopolis, mais un emprunt fait en bloc, 
d’une petite compagnie divine déjà constituée de toutes pièces suivant 
des doctrines religieuses toutes différentes de celles de la métropole 
solaire; ce groupement, on ne saurait le localiser ailleurs que dans la 
région de Busiris, le centre osirien bien connu, à moins de ioo km. au 
nord d’Héliopolis. 

C’est à une date très reculée que dut avoir lieu l’admission du groupe 
osirien dans le cycle solaire, car dans la plus ancienne représentation d’une 
série de divinités héliopolitaines, datant du règne de Djeser, et mal¬ 
heureusement réduite à quelques fragments, nous reconnaissons encore 
les figures de Geb et de Set, ce dernier avec une tête d’homme L 

L’incorporation des couples Osiris-Isis et Set-Nephthys ne présentait 
pas de difficultés, et ils furent adoptés en qualité de descendants directs 
de Geb et de Nouït, mais pour ne pas dépasser le chiffre de neuf, auquel 
ôn désirait maintenir le nombre des membres de l’ennéade, il fallait 
nécessairenîent laisser de côté un membre important de la société busirite, 
le fils et héritier d’Osiris, Horus, et lui trouver une place ailleurs, ainsi 
qu’à Thot qui joue également un rôle de premier plan dans le mythe de 

1 Fragments trouvés dans un réduit du grand monument annulaire de briques d’Hélio¬ 
polis. Weill, dans Sphinx , t. XV, p. 11-18. — Sethe, Dramatische Texte, p. 79, note 1. 
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la lutte éternelle entre les deux principes rivaux. Ainsi s’explique le 
flottement dans la constitution de la grande société divine, tel que nous 
pouvons l’entrevoir dans deux des listes signalées plus haut. 

Dans de nombreuses formules des pyramides, les deux ennéades sont 
citées cote a cote, par la simple répétition du groupe des neuf nouter y 
sans séparation, comme s’il s’agissait d’un ensemble et non de deux 
compagnies distinctes. On peut en conclure que toutes deux sont des 
créations de la théologie héüopolitaine, et d’ailleurs un passage (§ 1689) 
indique clairement qu’elles sont formées des âmes (c’est-à-dire des dieux) 
d’Héliopolis. Étant donné que dans la ville sainte il y avait deux sanc¬ 
tuaires, on pourrait en déduire que si la première ennéade était dirigée 
par Toum, la seconde devait appartenir à Râ, mais rien ne le prouve 
de façon certaine, le seul passage où Râ se présente à côté de la deuxième 
ennéade étant fort peu probant (§ 370); tout au plus pourrait-on envi¬ 
sager le sens d’« ancien » pour l’adjectif our qui conviendrait assez bien 
à une compagnie présidée par le plus ancien des dieux, comme, d’autre 
part, l’adjectif âa s’applique non seulement à l’ennéade de Toum, mais 
à son temple hât âat . 

Les textes récents pas plus que ceux des pyramides ne nous donnent 
une liste des divinités constituant la deuxième ennéade, et il semble bien 
qu on n ait jamais pris la peine d’établir de façon définitive un groupe de 
neuf dieux pour faire pendant à l’autre compagnie. C’est plutôt une sorte 
de cadre dans lequel on fait rentrer pêle-mêle tout ce qui n’a pas pu 
trouver place dans la première ennéade et qui cependant a un rôle à 
jouer dans la mythologie héüopolitaine. 

Horus et Thot avaient du etre éHmmés du grand Conseil des dieux 
héÜopoUtains, réduit au nombre de neuf, et c’est à leur intention sans 
doute que fut constituée cette deuxième compagnie dans laquelle ils 
s’adjoignent, suivant les besoins, les acolytes les plus divers, tels que 
les quatre enfants d’Horus, soutiens du ciel, Mâat, Anubis et d’autres. 
Toujours est-il que dans les tableaux des temples du Nouvel Empire 
et des époques récentes, il n’existe à ma connaissance aucune figuration 
de neuf divinités pouvant être considérée comme étant ceüe de la 
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deuxième ennéade, alors que les représentations de la première sont 
fréquentes. 

La troisième ennéade est plus inconsistante encore; dans les textes 
des pyramides, elle n’est jamais mentionnée isolément, et dans trois 
passages seulement ( § 278, 511, 1014) on peut voir la série des vingt-sept 
nouter toujours par groupes de trois, sans séparation intermediaire. Aucun 
adjectif ne la distingue des autres et nulle part on ne voit des noms indi¬ 
quant les divinités qui peuvent en avoir fait partie. 

Si effacée qu’elle paraisse sous l’Ancien Empire, la troisième ennéade 
n’en est pas moins une réalité qui persiste au cours des siècles pour appa¬ 
raître de façon un peu plus précise aux basses époques, en particulier 
dans le système de chronologie légendaire qui nous a été conservé par 
Manéthon; elle représente la troisième dynastie fabuleuse, celle des Nex.u£ç 
ou Mânes, qui succèdent aux demi-dieux et aux dieux. Nous reconnais¬ 
sons dans ces divinités d’un ordre inférieur les Akhou } si souvent men¬ 
tionnés dans les textes les plus anciens, et il ne semble pas que les efforts 
faits pour ramener à neuf leur nombre illimité, ni pour leur attribuer des 
personnalités distinctes, aient jamais abouti à des résultats définitifs, les 
listes de génies qui constituent cette petite ennéade étant très contra¬ 
dictoires; ceux qui s’y rencontrent le plus souvent sont les quatre fils 
d’Horus à côté de ceux de Khent-Khiti \ Ceci semble indiquer qu’ils 
avaient un caractère plutôt funéraire que religieux et, par conséquent, 
que leur origine serait plutôt à rechercher dans le cycle osirien que dans 
celui d’Héüopolis. 

Dans presque tous les centres cultuels, la compagnie cosmogonique 
héliopolitaine a été adoptée telle quelle ou avec de petites modifications 
pour compléter les divinités locales, leur donner la puissance créatrice, 
et peut-être aussi pour se conformer aux doctrines religieuses prédomi¬ 
nant dans tout le pays, sous l’impulsion de la grande métropole du Delta. 
Ces dérivés ne nous apprennent donc rien de nouveau. 


LES ENNÉADES 

Deux ennéades locales seulement sont de constitution originale, 
indépendantes de l’héliopolitaine, dont elles peuvent être à peu près 
contemporaines mais basées sur des principes absolument différents. 
Dans celle de Memphis, qui gravite autour de Ptah, la doctrine fon¬ 
damentale c’est la création par l’esprit et le verbe, non par des moyens 
physiques ; à Hermopolis, le noyau de la compagnie est l’ogdoade, la 
matière inerte primordiale, obscure et éternelle, de laquelle un agent 
créateur fera sortir l’univers. Ni l’une ni l’autre de ces ennéades ne ren¬ 
trent dans le cadre de ce chapitre. 


1 Chassinat, dans Recueil de Travaux, t. XIX, p. 23-32. 
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I. LE NOME DE L’IBIS 

De tous les nomes du Delta, le XV e , l’Hermopoüte des Grecs, est 
un de ceux qui nous ont fourni le moins de renseignements au sujet 
de la géographie antique, comme aussi au 
point de vue historique et archéologique. 

Ce district occupe la région située entre 
Mansourah et le lac Menzaleh, immédiate¬ 
ment au Nord des villes antiques de Mendes 
et de Tmouïs; il n’a joué aucun rôle dans 
l’histoire, il n’a pas possédé de grandes cités 
et les quelques bourgades qui s’élevaient sur 
son domaine, marquées encore à la fin du 
siècle dernier par de petits tells, ont aujour¬ 
d’hui disparu par suite de l’activité incessante 
des chercheurs de sebakh, qui sont en même 
temps les meilleurs pourvoyeurs des mar¬ 
chands d’antiquités x . 

Deux localités insignifiantes, Tell-Baqüeh 
et Tell-Bahou, très voisines l’une de l’autre 2 , 
marquent probablement l’emplacement qu’oc¬ 
cupait autrefois une ville, berceau d’un des plus Fig. 37. — Le nome de l’ibis, 
grands dieux d’Égypte, dont l’insigne même 

1 Na ville, Ahnas el Medineh, p. 22 à 26. 

2 Gauthier, Dict. des noms géographiques, t. II, p. 17 et 141. 
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du nome, l’ibis dressé sur son perchoir, atteste une antiquité très reculée, 
remontant au moins à la période zoolâtrique, et dont le terme grec de 
nome hermopolite montre qu’il se perpétua jusqu’à l’ère chrétienne. Sur 
place, il ne semble pas y avoir eu de sanctuaire important, ou tout au 
moins a-t-on peine à en retrouver de pauvres vestiges, mais en revan¬ 
che il y avait à Tell-Baqlieh un cimetière considérable d’ibis où on a 
retrouvé à côté des momies d’oiseaux une quantité de statuettes d’ibis 
en bronze et en faïence. 

Parmi les nombreuses attributions de Thot, il est une association 
trop connue pour être mise en doute, celle de l’ibis avec le culte lunaire. 
On a cherché à justifier cet apparentement par des raisons telles que la 
ressemblance entre le long bec recourbé de l’oiseau et le croissant de la 
lune, mais une explication de ce genre ne paraît pas nécessaire si l’on 
admet une hypothèse qui peut se vérifier dans tous les grands centres 
religieux d’Égypte, celle de la succession des trois âges, avec des 
croyances d’ordre différent, mais qui ne s’excluent pas. 

Pour la période primitive, il n’existe aucune trace d’un objet quel¬ 
conque ayant pu servir de fétiche aux gens de la région, et cela s’explique 
aisément si ceux-ci étaient des adorateurs de la lune. Un astre tel que la 
lune, qui est journellement sous les yeux de ses fidèles, peut recevoir 
leurs hommages et leurs requêtes directement, sans avoir besoin d’un 
intermédiaire sur terre. 

Au cours de la période zoolâtrique, la vénération des fidèles se 
porta sur l’ibis, non sur un individu spécial considéré comme 
l’incarnation du dieu-lune, mais sur la totalité de l’espèce, consacrée 
à l’astre et revêtant ainsi un caractère semi-divin; c’est ce qu’on 
peut conclure de la coutume, particulièrement répandue aux basses 
époques, de momifier tous les ibis morts pour les conserver, de même 
que, dans une région toute voisine, à Bubastis, on embaumait tous 
les chats. 

Un passage des pyramides met en opposition de la façon la plus 
claire l’ibis-lune avec le soleil : « tu parcours le ciel comme Râ, tu tra¬ 
verses le ciel comme... » (§ 130, cf. 126, 128); le dieu-lune n’est nommé 
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ici que par son symbole l’ibis sur son perchoir, sans aucune indication 
phonétique, et dans de nombreux autres passages des pyramides ( § 27, 
43, 58, 157, etc.), le même signe, toujours sans compléments phoné¬ 
tiques, s’applique à un dieu-ibis dont les fonctions sont toutes différentes 
et n’ont plus rien de lunaire. On n’a jusqu’ici jamais mis en doute qu’il 
ne s’agisse dans tous ces textes d’un seul et même dieu, Thot. 

L’origine et le sens du nom de Thot restent encore pour nous des 
mystères, bien que de nombreux savants aient cherché à en donner des 
explications \ émettant des opinions très diverses et en réalité assez peu 
concluantes. Les uns ont voulu y voir un nom commun désignant l’ibis, 
mais pour en arriver là ils ont dû inventer un mot nouveau, ou trans¬ 
former un mot connu en changeant toutes les consonnes, suivant un 
procédé linguistique qui est toujours un peu suspect. Pour d’autres, il 
s’agit d’une forme adjective d’un nom de ville, désignant Thot comme 
dieu souverain d’une localité qui n’est toutefois mentionnée dans aucun 
texte, ce qui rend l’hypothèse pour le moins douteuse. Reste encore la 
supposition d’une sorte de superlatif s’appliquant à l’ibis par excellence, 
supposition qui n’est guère plus séduisante que les autres. 

Ce n’est qu’à partir du Moyen Empire qu’on rencontre dans les 
textes le nom du dieu-ibis écrit phonétiquement sous la forme Djehouti , 
avec les variantes Djehoutet, Djehout 2 ; en plus, on voit souvent dans 
les mêmes textes une abréviation qui phonétiquement devrait se lire 
Ta y et qui pour le moment paraît inexplicable. A partir de ce moment-là, 
la graphie la plus courante est la plus ancienne, l’oiseau sur son per¬ 
choir, avec la désinence ti. 

Il faut reconnaître qu’on ne peut arriver à établir une communauté 
d’origine entre le nom de Thot et le dieu-lune, puis avec le dieu-ibis du 
XV e nome du Delta; mais plutôt que ce nom doit avoir été introduit 
d’ailleurs, à une époque indéterminée, voisine sans doute du début de 
l’ère historique, par suite d’une de ces combinaisons théologiques fré¬ 
quentes chez les Égyptiens, sur laquelle nous aurons à revenir plus 

1 Résumé des diverses théories, dans Boylan, Thot h, p. 6-8. 

2 Pour ces lectures, voir Boylan, Thoth, p. 5. 
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loin. L’adoption d’un nom divin nouveau est l’indice d’une compéné¬ 
tration de deux dogmes différents d’origine, mais présentant certains 
traits communs, compénétration qui ne pouvait manquer d’amener des 



Fig. 38. — Aâh-Thot. 


confusions constantes, très apparentes dès le Nouvel Empire, mais pro¬ 
bablement bien antérieures. Ceci excuse, au moins en une certaine 
mesure, nos tâtonnements et nos erreurs quand il s’agit de distinguer les 
compétences et les attributions du Thot lunaire d’avec celles de son 
homonyme, ou plutôt de ses homonymes, car il convient de ne pas 
négliger celui qui, tardivement par rapport aux deux autres, s’installa 
à Hermopolis magna. 

Les Héliopolitains n’avaient pas inventé pour leur dieu d autre nom 
que celui de l’astre du jour qui en était l’éclatante manifestation : Râ > 
le soleil, confondait pour eux sous une même dénomination 1 esprit 
divin et son véhicule céleste. Il est tout naturel qu’il en ait été de même 
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pour les habitants du nome hermopoüte; primitivement ils adoraient la 
lune, qu’ils appelaient aâh et pour eux la puissance supérieure qui y 
résidait et la dirigeait se nommait également Aâh . Dans les pyramides, 
quand Aâh apparaît comme frère ou père du roi défunt, il est 
évident que ce n’est pas de l’astre qu’il s’agit, mais bien du dieu-lune 
(§ 1001, 1104). 

Plus tard, quand la divinité s’incarna pour les fidèles dans la race des 
ibis, il faut croire que le nom d’Aâh continua à lui être appliqué sous son 
nouvel avatar, puisqu’il n’existe aucune indication qu’on ait jamais 
employé un des noms communs de l’ibis comme nom divin. 

A un certain moment le nom de Thot prit la place de celui d’Aâh y 
mais ne le supplanta jamais complètement, puisqu’il se retrouve comme 
épithète, précédant le nouveau nom divin, et cela jusqu’aux basses 
époques. Sur quelques stèles du Nouvel Empire, où le dieu est repré¬ 
senté sous son aspect exclusivement lunaire, par le disque et son croissant 
posés sur une légère nacelle, il est accompagné de la légende Aâh - 
Djehouti h 

L’ibis n’est peut-être pas le seul oiseau qui ait été l’objet de la véné¬ 


ration des habitants primitifs du nome her- 
mopolite; le nom de la capitale, Bâh 2 est 
assez suggestif à cet égard; le signe-mot 
employé représente un échassier bien recon¬ 
naissable à ses deux longues plumes, le 
héron cendré, en tous points semblable au 
Bennou d’Héliopolis. Il y a cependant une 
différence dans l’attitude des deux oiseaux : 
au lieu d’être campé droit sur ses deux 
pattes, comme le Bennou, le Bâh tient l’une 
relevée, comme le font tous les échassiers. 



Fig* 39 * — L’oiseau Bâh. 


tandis que l’autre patte n’est plus représentée que par une tige ver¬ 


ticale simulant un perchoir qui ne touche pas le corps, par suite d’une 


1 Lanzone, Di^ion. di MitoL, pl. xxvii. 

2 Gauthier, Dict. des noms géographiques, t. II, p. 16. 
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maladresse du dessinateur 1 . Si vraiment il y a eu à un moment donné, 
un dieu Bah dans cette région, ce culte avait complètement disparu 
à l’époque historique, et il n’en reste d’autre trace que le nom de 
la ville. 

Parmi les nombreuses attributions et prérogatives de Thot, il en est 
une qui, à première vue, se révèle comme appartenant au vieux dieu-lune. 
Thot est l’inventeur du calendrier, l’ordonnateur du temps, le dispensa¬ 
teur des années de vie éternelle à ses fidèles. Pour les peuples agricoles, 
la base du calcul du temps est le mois, déterminé par les phases de la 
lune, que tout homme peut observer sans peine. Les Égyptiens ont 
certainement débuté par là, puisque le croissant lunaire est resté pour 
•eux le signe employé dans l’écriture pour désigner le mois, même des 
millénaires après que le système lunaire ait été remplacé par 1 année 
solaire. 

Si la lune était l’élément fondamental de la mesure du temps, elle 
devait être une grande puissance, ou tout au moins le siège d un être 
supérieur. Il est fort naturel que l’astre de la nuit ait été choisi comme 
dieu par un groupe d’habitants du pays et il est même curieux qu on ne 
trouve pas d’autres cultes lunaires sur le reste du territoire égyptien. 

Lorsqu’on se fut aperçu que le retour régulier des saisons, qui déter¬ 
mine les travaux de la terre, ne correspondait pas aux lunaisons, c est 
en allongeant un peu les mois lunaires qu’on obtint les mois factices 
qui par groupes de quatre, constituent les trois saisons de 1 année agricole 
.égyptienne. Ce premier pas vers une année solaire, avec ses douze mois 
de trente jours, semble bien devoir être attribué à ceux-là même qui 
avaient les premiers établi le compte du temps d’après la lune, car 
l’adjonction, présentée sous une forme religieuse ou plutôt mytholo¬ 
gique, d’un complément de cinq jours pour parfaire l’année solaire, est 
formellement attribuée par Plutarque à Thot : c’est sur la lune que le 
dieu gagna au jeu les cinq jours épagomènes qui dès lors furent considé¬ 
rés comme les anniversaires de naissance des cinq enfants de Nouït. 

1 Généralement même, cette tige est reportée en avant, sous l’extrémité de la patte 
.repliée, et ne pouvant ainsi servir de support. 
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L’estimation de la fraction de journée nécessaire pour compléter 
l’année solaire réelle était hors de la portée de populations primitives 
qui ne possédaient pas encore l’écriture et étaient dépourvues des instru¬ 
ments d’optique indispensables pour des observations astronomiques 
tant soit peu exactes; en outre, on ne peut guère concevoir que les 
Égyptiens aient conservé des noms de saisons caractéristiques corres¬ 
pondant à la crue du Nil et aux travaux agricoles, si ces saisons avaient 
dû se déplacer constamment et régulièrement tout le long de l’année 
pendant une période de 1460 ans, et qu’ils n’aient jamais institué une 
ère continue. Nous n’avons d’ailleurs dans les textes et les monuments 
aucun indice direct nous permettant de croire que Thot ait parachevé 
son œuvre en instituant en l’an 4245 les périodes sothiaques qui sont 
considérées actuellement comme la base de la chronologie égyptienne \ 
institution fort ingénieuse dont il serait prudent de reporter l’invention 
à une date beaucoup plus récente. 

Maître et régulateur du temps, suivant les épithètes encore en usage 
aux basses époques 2 , l’ancien dieu-lune, devenu Thot ibiocéphale, joue 
un rôle important auprès des rois ; il marque les années de leur règne par 
des coches sur une nervure de palmier, il inscrit leurs noms sur les 
feuilles de l’arbre de vie, il rédige leurs annales; il remplit le même rôle 
auprès des dieux de l’ennéade, et les particuliers peuvent même avoir 
recours à ses bons offices. 

Si Thot, en sa qualité de seigneur du temps, s’intéresse à la vie 
présente et future des hommes, il doit avoir sur eux un certain contrôle, 
et ceci suffit à expliquer le rôle funéraire qu’il est appelé à jouer. Au 
chapitre CXXV, un des plus importants du Livre des Morts, c’est Thot 
qui assume les fonctions essentielles en présidant à la pesée du cœur 
du défunt et en enregistrant le résultat, c’est-à-dire que c’est en réalité 
lui qui est le juge de ses destinées, tandis que les dieux de l’ennéade 
assistent sans mot dire à l’opération et qu’Osiris, assis sur son trône, n’a 
d’autre fonction que celle d’accueillir le mort justifié. 

1 Drioton-Vandier, Les peuples de l’Orient méditerranéen . Égypte, p. 48-50. 

2 Boylan, Thoth, p. 180-200. 
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L’adjonction à ce chapitre d’un autre élément qui se rattache égale¬ 
ment au culte de Thot, mais cette fois du Thot de Khmoun, l’étang de 
flammes, qui symbolise l’idée de la renaissance par le feu, n’est peut-être 
pas fortuite, et souligne encore l’origine hermopolitaine du tableau de 
la psychostasie h Ce chapitre de la théologie funéraire est sans doute 
beaucoup plus ancien que le Nouvel Empire puisque sur l’autel de Pepi I er 
à Turin, Thot est appelé Thot de la balance et Thot de la maison du 

choix, c’est-à-dire du tribunal des morts 2 . 

La haute antiquité du rôle de la lune dans le culte funéraire n est pas 
douteuse. Dans le rituel général en usage dans toute l’Égypte dès le début 
de l’Ancien Empire, les principales fêtes célébrées en l’honneur des 
morts, dans lesquelles on priait pour eux, en leur apportant des vic¬ 
tuailles, étaient celles du mois et du demi-mois, toujours désignées par 
le signe lunaire. Est-ce le résultat d’une notion générale répandue dans 
tout le pays qui a déterminé l’institution de ces fêtes, ou plutôt d’une 
doctrine qui s’était formée dans un canton un peu écarté, à une extrémité 
du Delta ? Je pencherais plutôt pour la deuxième possibilité en remar¬ 
quant qu’il n’existe pas dans toute l’Égypte d’autre culte lunaire bien 
apparent sur les monuments d’époque classique, à part celui de Khons 
qui est mal localisé et dont le caractère lunaire n’est peut-être pas le 
caractère primitif. De plus on constate dans le même rituel une autre 
fête des morts, celle de Thot, peut-être annuelle et célébrée au cours du 
mois qui porte le même nom, et qui, à en juger d’après le déterminatif, 
devait être l’occasion de festins funéraires familiaux. 

Le nom sacré de la métropole du XV e nome du Delta, Per-Tbot- 
Oup-rehoui « maison de Thot qui sépare ( ?) les deux rivaux » 3 pourrait 
faire supposer que le rôle conciliateur assumé par Thot dans le conflit 

1 Voir plus bas, fig. 62. Une autre preuve du mélange des deux doctrines hermopoli- 
taines est que le cynocéphale, animal sacré de Khmoun, trône sur k balance et assiste Thot 
pendant la pesée, et même parfois le remplace complètement pour cette operation . Bruyère, 

“b- Cf.NAVii.LE, Totenbiich, 

chap. CLXXVIII, 1 . 28. 

3 Gauthier, Dict. des noms géographiques, t. Il, p. I 4 1 - 
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éternel entre Horus et Set constitue une des attributions du dieu de la 
localité. Il convient cependant de remarquer que l’exemple le plus ancien 
qui nous soit parvenu de ce nom date de l’époque éthiopienne 1 et qu’en 
conséquence il n’est guère possible de le considérer comme antérieur 
à la période où les divers cultes de Thot se sont généralisés et confondus, 
c’est-à-dire avant le début du Nouvel Empire. Le terme spécial à’Oup- 
rehoui ne se trouve pas dans les textes des pyramides, pas plus que dans 
ceux des sarcophages, tandis qu’il est assez fréquent dans le Livre des 
Morts ; il s’agit donc d’une conception théologique assez récente qui ne 
peut entrer en considération relativement aux origines d’une religion 
locale. 


II. HERMOPOLIS PARVA ET LE VERBE CRÉATEUR 

Strabon signale trois Hermopolis en Basse-Égypte, dont l’une située 
dans le voisinage de Bouto, au Nord-Ouest du Delta, ce qui correspon¬ 
drait à l’Hermopolis parva des Romains, qu’on s’accorde généralement 
à identifier avec la ville actuelle de Damanhour, la Timanhor des Coptes, 
l’antique cité d’Horus qui portait le nom bien caractéristique de Dema-n - 
Hor, « ville d’Horus » 2 . 


1. Horus La distance qui sépare Damanhour de Bouto n’étant guère 
et Thot que de 22 kilomètres 3 , cette identification est acceptable 
au point de vue géographique, mais il peut paraître un 
peu étrange qu’une ville qui porte le nom de son antique dieu local 
le change à un moment donné contre un nom théophore tout différent 
pour reprendre l’ancien au moment de la chute du paganisme. On ne peut 

1 Stèle de Piankhi, 1 . 115. 

2 Gauthier, Dict. des noms géographiques, t. VI, p. 94. 

3 Une mention de la proximité immédiate du sanctuaire de Thot et de Bouto se trouve 
dans Pyr, § 1271. 
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expliquer la chose qu’en supposant l’existence de deux groupements 
primitifs ayant chacun son dieu spécial et établis a peu de distance 1 un 
de l’autre, les deux cultes se perpétuant parallèlement au cours des siècles, 
sans rivalité, mais plutôt en exerçant l’un sur 1 autre une influence mu¬ 
tuelle, comme ce fut le cas par exemple à Héliopolis, pour Râ et Toum h 
La réunion dans une même localité de deux divinités aussi différentes 
l’une de l’autre que Thot et Horus pourrait paraître anormale si nous 
n’avions dans des textes très anciens la preuve irréfutable que tous deux 
sont des collaborateurs intimes et inséparables dans une œuvre primor¬ 
diale, celle de la création. En cette circonstance, leur façon de procéder 
n’a rien de matériel ou de grossier comme celle de Toum qui reste pour 
nous le type de la doctrine de la création le plus répandu chez les 
Égyptiens; elle est d’ordre spirituel : Hor représente la pensée qui 
conçoit, Thot la parole qui exécute. 

Cette doctrine n’a de parallèle que dans la Genèse hébraïque et aurait 
été digne, par son caractère même, d’occuper une place de premier rang 
dans les systèmes religieux égyptiens. S’il n’en a pas été ainsi et si elle 
a dû se contenter de jouer un rôle accessoire, c’est ensuite des circons¬ 
tances défavorables dans lesquelles se trouva, dès l’origine, la bourgade 
dans laquelle avait dû se constituer le double culte d’Horus et de Thot. 

Placée en bordure du désert, dans une situation excentrique au Nord- 
Ouest du Delta, Damanhour, ou Houdit, qui paraît avoir été son nom 
primitif, se trouvait dans de mauvaises conditions pour se développer 
et exercer une influence rayonnante sur le pays. Politiquement elle se 
trouvait dans la région de Bouto, siège d’un royaume préhistorique dont 
l’autorité s’étendait sur tout le Delta et devait s’exercer de la façon la 
plus effective sur ses voisins immédiats. Plus tard il ne semble pas que 
Damanhour ait jamais joui de quelque autonomie; elle ne fut ni le siège 
d’une principauté féodale, ni le centre d’un nome. 

1 La ville de Bouto est également formée de deux centres distincts, P a et Dep, qui ne 
se confondirent jamais, bien que les divinités féminines qu’on y adorait primitivement se 
soient confondues très tôt en une seule, Ouadjet (Outo, la Leto des Grecs) la deesse serpent, 
patronne de la Basse-Égypte. 
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Au point de vue théologique, un couple de dieux incarnant le cœur 
et la langue, la pensée et la parole, implique un être suprême dont ils 
dépendent et qui est d’une essence tellement supérieure à tout ce que 
1 homme peut imaginer qu’il ne saurait ni le représenter, ni même le 
nommer. Une conception pareille, d’une si haute spiritualité, était tout 
à 1 honneur des théologiens et des intellectuels qui l’avaient imaginée 
mais elle devait dépasser de beaucoup la grande masse des fidèles et 
être par là même une cause d’infériorité pour la doctrine des deux 
créateurs qui n’étaient en réalité que des parties ou des émissaires du 
grand Inconnu h 

D autre part, cette carence apparente de l’être suprême était de nature 
a faciliter la diffusion de l’idée d’une création par des moyens spirituels; 
d autres théologies plus complexes, formées dans les grands centres 
politiques ou religieux, ont pu reprendre cette notion et l’incorporer à 
leur doctrine, soit en reprenant simplement les deux agents de la création 


sans même les débaptiser, et en les 
subordonnant à leur dieu local qui 
gardait ainsi son rang d’être su¬ 
prême, soit en les modifiant pour 
mieux les adapter à un dogme en¬ 
tièrement différent. 

L’acte de création qu’accom¬ 
plissaient en commun Horus et 
Thot étant d’ordre spirituel plutôt 
que matériel, on ne saurait s’éton¬ 
ner qu’il ne paraisse guère dans les 



représentations figurées. Te signa- „ ,. 

i J o Fig. 40. — Horus et Thot tenant Youdja. 

lerai cependant, dans la 5 e heure 


de 1 A.m-Domt, la présence d’un groupe figurant les deux dieux sou- 


Sur un monument de la VI e dyn., un dieu hiéracocéphale, faisant partie d’une longue 
procession de divinités, porte le nom de Hor-Tbot ; on pourrait se demander s’il s’agit là 
d un dieu incarnant en lui seul les attributions de Horus et de Thot (Jéquier, Le mon. fun. 
de Pept II, t. III, pl. xxv). J 
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levant un grand oudja, et procédant ainsi sans doute à la naissance du 
soleil 1 . 

Les renseignements les plus précis sur le rôle créateur du couple 
Horus-Thot nous sont fournis par le grand texte de Shabaka, au British 
Muàeum. Le document est un exposé de la théologie memphite, telle 
qu’elle fut établie au moment de la création de la nouvelle capitale des 
deux royaumes 2 , sous les rois thinites, alors qu’il s’agissait de lui consti¬ 
tuer une doctrine propre afin qu’elle ne fût pas dépendante, au point de 
vue religieux, des anciens dogmes prédominant dans le pays, tels que 
ceux d’Héliopolis. Le but était de grouper autour de Ptah, qui était 
probablement un ancien dieu local, une série de divinités d’origines 
diverses (de manière à constituer une ennéade sur le modèle de celle 
de Toum), divinités qui le seconderaient dans son œuvre et seraient 
considérées comme des émanations, des parties de lui-même. En tête du 
groupe paraissent Hor et Thot, cœur et langue de Ptah, et plusieurs 
passages du même texte insistent sur leur rôle créateur. 

Ptah est un dieu créateur d’un genre tout particulier, il est l’artisan 
céleste qui modèle de ses propres mains le monde et tous les êtres, aussi 
peut-on se demander pourquoi il a eu besoin de s’adjoindre une puis¬ 
sance créatrice d’un ordre tout différent. Cet illogisme apparent peut 
s’expliquer en une certaine mesure par le fait que tous les membres de 
la compagnie des dieux qui gravitent autour de Ptah et sont considérés 
comme des parties de lui-même ne sont que des emprunts faits aux 
dogmes des centres théologiques importants, dogmes connus dans tout 
le pays depuis des siècles, tendant à se coordonner ou tout au moins 
à se compléter les uns par les autres. C’est ainsi que des divinités hélio- 
politaines et osiriennes paraissent dans l’entourage de Ptah à côté des 
deux créateurs Hor et Thot. 

Ce même couple s’est également infiltré dans la théologie hélio- 

1 Lefébure, Le tombeau de Seti I er , i re partie, pl. xlv. Bûcher, Les textes des tombes 
de Thotmosis III et d’Amenophis II, pl. xvn. — Je signale plus bas (p. 136) une scène analogue 

au temple de Denderah. , 

2 Erman, Sit^ungs-Berichte der Berliner Akademie 1911, p. 9 1 ^* Sethe, Dramatisehe 

Texte , p. 1-71. 


politaine; dans un des chapitres des textes des pyramides ( § 329) \ Hor 
et Thot viennent se placer immédiatement à la suite de Râ, accom¬ 
pagnés des représentants de l’enfer et du ciel; ici leur rôle est un peu 
modifié, puisqu’ils sont considérés comme les agents de la renaissance 
perpétuelle du soleil et non de la création, à proprement parler. 

Les formules d’encensement contenues aux chapitres 25 et 36 des 
textes des pyramides sont faites d’emprunts à divers dogmes funéraires 
relatifs au passage de la mort à la vie. Parmi les divinités mises en scène, 
le groupe Horus-Set vient en première ligne, suivi par celui de Thot- 
Hor; on remarquera que ce second Horus se distingue du précédent, 
ainsi d’ailleurs que de tous les autres Horus nommés dans le même recueil, 
en ce qu’il est écrit au moyen du signe représentant un faucon juché sur 
son perchoir, comme l’ibis de Thot, par opposition au faucon seul, qui 
est la graphie ordinaire de l’oiseau divin. Il y a donc tout lieu de croire 
que nous avons ici le groupe des dieux créateurs d’Hermopolis parva. 

Dans tous les autres passages des mêmes textes (sauf un seul, § 1615) 
qui nomment côte à côte Thot et Hor, on ne constate pas la même parti¬ 
cularité. Cela s’explique par le fait qu’il ne s’agit plus de l’Horus du nome 
occidental, mais d’un Horus du Delta central, fils et successeur d’Osiris, 
auprès duquel le Thot du nome de l’ibis est également appelé à intervenir 
en diverses circonstances. 

Dans les rituels funéraire et cultuel du Nouvel Empire, Hor et Thot 
agissent de nouveau conjointement dans un rôle du même ordre, lors¬ 
qu’ils procèdent au « baptême » d’un personnage en lui versant sur la 
tête l’eau vivifiante 2 ; si celui qui est l’objet du rite est un dieu ou un 
défunt, cette lustration doit lui assurer la renaissance éternelle; si c’est 
un officiant, il acquiert par là, pour la durée de la cérémonie, la qualité 
d’un ressuscité, d’un homme revêtu d’une fonction quasi divine. 

1 Hor et Thot massent le dos et les jambes du défunt pour le faire ressusciter en même 
temps que Râ (§ 519, 1247). 

2 Voir plus haut « Le baptême solaire »; — Cf. Blackman, dans Journal of Egypt. 
ArcheoL, t. V, p. 117. — Sur une stèle d’époque saïte, on voit Horus et Thot faisant une 
libation, c’est-à-dire le baptême, sur le symbole osirien d’Abydos (Budge, Collection of Lady 
Meux, pl. ix A.). 
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Ces rôles du couple Hor-Thot transplanté hors de son milieu primitif 
ont déjà été relatés dans un précédent chapitre, ainsi que son identifi¬ 
cation avec un autre couple, Hou-Sia, qui représente aussi le cœur et la 
langue, la pensée et la parole K La différence est que, alors que Hor 
et Thot sont des grands dieux, Hou et Sia ne sont que des créations 
théologiques, d’un rang moins élevé dans la hiérarchie du panthéon 
égyptien; ce sont en réalité les premiers des sens, qui passent avant la 
vue et Fouïe. C’est comme agents de la renaissance qu’ils figurent sur 
la barque nocturne d’Amon-Râ, dans la traversée de l’autre monde. 

Le sens primitif du couple Hor-Thot, qui était celui d’agents créateurs 
de la puissance suprême, s’était donc peu à peu affaibli, modifiant leur 
rôle en celui d’agents de résurrection. Dans les temples ptolémaïques, 
cette association subsiste, bien que sa raison d’être ne soit pas indiquée 
dans les textes, les deux dieux figurant presque toujours l’un à côté de 
l’autre dans les théories de divinités ou les scènes d’adoration; on les 
retrouve également dans certains tableaux dont nous ne saisissons qu’à 
moitié le sens mystique, comme dans celui de Denderah 1 2 : sur une barque 
très schématisée, ornée à la proue d’un faucon, à la poupe d un cyno¬ 
céphale, se tiennent Thot et Shou, étendant un large bandeau sur lequel 
se détache un oudja qui doit être celui d’Osiris; deux ibis marchent sur 
le pont de la nacelle, complétant ainsi la scène qui évidemment est en 
rapport avec l’idée de résurrection, et peut etre mise en parallèle avec le 
tableau de l’Am-Douat cité plus haut (fig. 40). 

On peut en outre, à la même époque; remarquer une figure nouvelle, 
celle de Khons, qui tend à se substituer à celle de Thot et même, en une 
certaine mesure, à assumer le rôle des deux dieux réunis ; c est a ce titre 
que deux chambres lui sont consacrées dans le temple d’Edfou 3 . 

Enfin, à propos de la parenté d’Horus et de Thot, il convient de citer 
une curieuse légende, datant du Moyen Empire, selon laquelle ce dernier, 

1 Voir plus haut « Les agents de la résurrection ». 

2 Mariette, Denderah, t. II, p. 44. 

3 « Chapelle de la Jambe » : Rochemonteix-Chassinat, JLe temple d Edfou, t. I, p. 247“ 
280, pl. xxvn, xxvin. Voir plus bas le chapitre consacré à Khons. 


HERMOPOLIS PARVA ET LE VERBE CRÉATEUR 


*37 


né de la semence d’Horus déposée dans le corps de Set, serait sorti du 
front de celui-ci h 


2. Les enseignes La religion a fourni aux divisions administratives 
cérémonielles de l’Égypte une série de motifs distinctifs, très 

et cultuelles caractéristiques, qui, montés sur des hampes, leur 

ont servi d’enseignes dont l’usage s’est perpétué, 
sans modifications, pendant toute la durée de l’empire pharaonique 2 . 
Ces figurations, dans leur grande majorité, sont faites à l’image soit des 
anciens fétiches locaux, soit des animaux sacrés des diverses régions du 
pays, et cela nous reporte, pour la création des enseignes, à une très 
haute antiquité, tout en nous donnant de précieux renseignements sur les 
cultes primitifs. 

Détournées ainsi de leur caractère originel pour assumer des fonctions 
purement civiles, les enseignes des nomes ne paraissent, à ce titre, ni 
à côté des dieux, ni dans les actes du culte; il importe de ne pas les con¬ 
fondre avec d’autres enseignes, en tous points semblables, mais qui ne 
représentent pas une province quelconque de l’Égypte, et sont réservées 
à de tout autres usages. Ces enseignes-ci, qui sont en nombre restreint, 
font en effet partie du matériel spécial utilisé au cours des cérémonies 
royales ; imprégnées des vertus divines que leur assure leur origine, elles 
exercent une protection efficace sur celui qu’elles accompagnent lors¬ 
qu’elles sont portées solennellement devant ou derrière le pharaon, ainsi 
qu’on le voit dans les tableaux des temples, non pas par des hommes, mais 
par les symboles de la vie et de la puissance, pourvus à cet effet de bras 
et de jambes. 

Dans les rites tels que la course royale 3 , deux enseignes seulement 

1 Lac au. Textes religieux ( Rec . de Trav., t. XXXVII, p. 144). — Cf. Kees, Zeitsch. für 
aeg. Spr., t. LX, p. 1. 

2 Voir sur les enseignes des nomes une étude très développée dans Mercer, Horus, 
royal God of Egypt, p. 38 sqq. 

3 Les représentations les plus anciennes de ces scènes datent de la III e dynastie (Firth- 
Quibell, The Step pyramid, pl. xv-xvii, xl-xlii). 
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accompagnent le roi : le chien-loup Ouap-Ouaïtou, l’ouvreur de chemins, 
le guide divin dont le nom même justifie la présence, puis une sorte 



Tig. 41. — Enseignes 
de la course rituelle. 


de ballot ovoïde, aminci à son extrémité anté¬ 
rieure, ressemblant au tekenou des tombes thé- 
baines, et dans lequel on reconnaît généralement 
la stylisation d’un embryon humain; le nom de 
khensou (khou-nesou) 1 que donnent à cet objet les 
textes de basse époque, confirme cette interpré¬ 
tation et ainsi la présence de cette enseigne don¬ 
nerait à ces cérémonies une signification qui les 
ferait rentrer dans la catégorie des rites de pas¬ 
sage, conformément à la préoccupation constante 
des Égyptiens, la résurrection. 

Lorsque le roi sort de son palais pour aller 
au temple célébrer lui-même l’office divin ou pour 
assister à la commémoration d’une victoire, son 
cortège est précédé, aux époques historiques, par 
quatre enseignes, soit deux Ouap-Ouaïtou, un 
faucon et un ibis; les emblèmes des deux dieux 
de Houdit, principes créateurs ou régénérateurs, 
représentent donc ici une idée très voisine, sinon 
identique, de celle qui est attribuée au ballot 
Khonsou. Alors qu’un des canidés peut être 
remplacé par le ballot, les deux oiseaux sont 
inséparables, l’ibis figurant toujours a coté du 
faucon 2 , et on ne peut guère expliquer cette 
intimité qu’en la rattachant, au moins dans son 


origine, à la doctrine d’Hermopolis parva. 


Sur les plus anciens monuments de cette catégorie où figurent les 


1 On ne doit pas confondre ce terme avec le nom, presque identique du dieu Khons. 

2 Par ex. Naville, Deir-el-Bahari, pl. lxiv; Lepsius, Denkmaler, t. III, pL lxxxiii, et dans 
tous les temples ptolémaïques. Cependant, sur la barque royale, devant le roi, on trouve le 
faucon remplacé par l’emblème de Neit (Lepsius, t. III, pl. xlix et u). 
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quatre enseignes, la palette et la massue votive de Nar-mer 1 , l’ibis est 
remplacé par un second faucon; on pourrait se demander si ces documents 
sont antérieurs à l’époque où l’on adopta l’ibis pour incarner un des 
deux dieux de Houdit, mais il convient de ne pas se laisser entraîner, 
sur ce sujet, à une conclusion trop hâtive 2 . 

Les grandes fêtes pour lesquelles on mobilisait un nombre considé¬ 
rable de dignitaires et de prêtres de toute sorte, comme le jubilé royal 
Heb-sed , par exemple 3 , nécessitaient également un matériel plus com¬ 
pliqué; les enseignes y occupent une place importante, mais les deux 
chiens, le faucon et l’ibis, toujours réunis en un groupe, sont accompagnés 
d’autres emblèmes montés sur des hampes, représentant, sans ordre 
apparent, diverses divinités d’Égypte. Dans un tableau d’Abydos qui 
doit figurer un des actes du couronnement royal, les quatre enseignes 
habituelles sont précédées de quatre autres qui représentent probablement 
les quatre régions du monde 4 . 

Mais les enseignes n’ont pas seulement un rôle de parade dans les 
cortèges royaux, elles peuvent aussi faire partie du mobilier sacré d’un 
temple, et être ainsi non plus de simples objets symboliques, mais de 
véritables supports des divinités qui s’y incorporent. Au temple de Seti I er 
à Abydos, on peut voir sur une des parois du sanctuaire d’Osiris la repré¬ 
sentation fidèle du grand reliquaire contenant le chef du dieu tel qu’il 
•était installé au fond de la chapelle, entouré de tous ses accessoires 5 . 
Devant la châsse divine, huit perches sont fichées en terre, supportant 
•des figures d’animaux sacrés, donc exactement semblables aux enseignes 
Loyales; ce sont les images des dieux parèdres qui doivent constituer 

1 Quibell, Hiéraconpolis, pl. xxvi b et xxix. 

2 Une palette de la même période, mais peut-être un peu plus récente, donne l’enseigne 
•de l’ibis à côté de celle du faucon (de Morgan, Recherches sur les origines, t. II, pl. n). Sur la 
grande massue d’Hiéraconpolis (Quibell, loc . rit., pl. xxvr c), ce sont les emblèmes de 
diverses divinités, non des enseignes portatives, qui sont figurées au registre supérieur. 

3 Von Bissing, Das Re-Heiligtum, t. II. — Naville, TheFestival Hall of Osorkon, passim. 

4 Mariette, Abydos, t. I, pl. xxvm. — Moret, Du caractère religieux de la royauté pharao¬ 
nique, p. 237. 

5 Caulfeild, The Temple of the Kings, pl. i. — Jéquier, Les Temples ramessides et saïtes, 
pl. xvii. 
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autour d’Osiris une ennéade du type de celle de Ptah à Memphis, ennéade 
qui n’est plus, comme le prototype héliopolitain, une cosmogonie généa¬ 
logique, mais un groupe d’êtres 
exclusivement mâles chargés 
non de représenter le mode 
naturel de reproduction des 
espèces, mais d’assurer la conti¬ 
nuation perpétuelle du monde 
par d’autres moyens h 

En vue d’arriver au nombre 
de huit, nécessaire pour former 
l’ennéade autour d’Osiris, les 
vieilles enseignes ont été dou¬ 
blées, de sorte qu’on trouve 
non seulement deux Ouap-Ouaï- 
tou, mais aussi deux Thot et 
deux Horus, et pour compléter 
l’ensemble, deux béliers. Ces 
derniers, qui ne font pas partie 
de la série habituelle, ne sont 

pas nommés, mais comme ils 
Fig. 42. - Les enseignes d’Abydos. occupent une place d’honneur, 

des deux côtés du reliquaire 1 2 , on doit y reconnaître, non pas des incar¬ 
nations de Khnoum, mais plutôt le bélier de Mendès, une des formes 
traditionnelles d’Osiris. 

Le dédoublement du grand chien, comme ouvreur des chemins du 
Midi et du Nord, n’est pas nouveau; quant à Horus, son deuxième repré¬ 
sentant n’est pas un faucon, mais l’image d’Anhour-Shou, divinité 
céleste souvent apparentée à Horus. Des deux Thot, l’un est bien 1 ibis 

1 Voir mon article sur Y Ennéade osirienne d*Abydos dans les Comptes rendus de l Académie 

des Inscriptions 1920. . . 

2 Les béliers sont à côté du reliquaire, mais les perches qui devaient leur servir de 

supports sont plantées à côté des six autres enseignes. 
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traditionnel, tandis que l’autre, qualifié de « Thot, puissance des dieux » 
est personnifié par un grand sceptre sekhem pourvu de deux yeux; il 
s’agit ici d’une manifestation du dieu particulière à Abydos et qu’on ne 
retrouve nulle part ailleurs, adaptation d’un 
ancien emblème local, en général mis en rapport 
avec un des dieux appartenant à l’ordre des 
canidés, Khontamenti ou Ouap-Ouaïtou \ 

Dans la grande salle voisine de cette chapelle, 
salle consacrée à Osiris et à ses parèdres, à côté 
d’un tableau où Séti I er encense Thot-ibis dressé 
sur son perchoir 2 , se trouve une autre scène 
où le même roi présente des offrandes alimen¬ 
taires à un grand Thot-Sekhem, derrière lequel 
s’élève un perchoir surmonté d’un faucon. Bien 
qu’il ne puisse guère être question de leur rôle 
créateur ou simplement régénérateur, nous devons 
reconnaître ici un nouvel exemple de l’association 
Horus-Thot, le couple de Houdit, enrôlés con¬ 
jointement dans le cycle d’Osiris, si intimement 
même que les tableaux où ils sont figurés se 
placent entre ceux qui représentent l’onction du 
reliquaire et l’érection du dad 3 . Il n’existe pas, 
à ma connaissance, d’autre sanctuaire où les dieux 
parèdres étaient figurés, non par des statues, mais par des emblèmes fixés 
au bout de longues perches de manière à pouvoir être portés par les 
prêtres dans les cortèges solennels et à servir d’escorte au dieu principal. 

Le dieu d’Edfou, Hor-Houditi, qui apparaît sous forme de faucon 
ou de disque ailé, est un dérivé du vieux dieu de la ville de Houdit dans 

1 Voir mon article Le sekhem d’Abydos, dans les Comptes rendus de VAcadémie des Ins¬ 
criptions 1924. 

2 II ne subsiste plus que le bas du tableau supérieur, assez toutefois pour savoir qu’il 
représentait une scène semblable, avec un animal sur un perchoir, un emblème qu’on peut 
supposer être le faucon. 

3 Capart, Abydos. Le temple de Seti I er , pl. xxvm et xxix. 




Fig. 43. — Le sekhem 
d’Abydos. 
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le Delta, installé déjà très anciennement dans la Haute-Égypte. Dans le 
grand temple que les Ptolémées lui ont consacré, une chapelle composée 
de deux pièces 1 était réservée à Khons-Thot, divinité hieracocephale 

portant sur la tête le disque lunaire. Dans 
tous les tableaux qui décorent ces pièces, 
Khons-Thot voisine avec Horus, le dieu 
principal du temple, de sorte qu’il y a 
ici parallélisme évident avec la doctrine 
d’Hermopolis parva, avec l’action con¬ 
juguée d’Horus et de Thot. Il est donc 
très naturel de retrouver ici, à plusieurs 
reprises, les deux oiseaux juchés sur 
leurs perchoirs, précédant le roi qui présente l’offrande, 
ou plantés en terre devant la statue du dieu; dans une 
des scènes même, l’ibis et le faucon sont réunis sur le 
même support 2 . 

Dans tous les tableaux de la « Chapelle de la jambe », 
les deux enseignes se présentent seules, non accompa- 
Fi S* 44. gnées des grands chiens, comme dans les processions 
Enseigne d Edfou, ro y a j es ^ Q u d’autres figures divines comme dans 

l’ennéade d’Abydos. Il ne s’agit plus ici, en effet, de l’adaptation d’un 
ancien mythe local à des cultes ou à des cérémonies qui lui étaient pri¬ 
mitivement étrangers, mais de sa reconstitution dans un cadre nouveau, 
plus ou moins modifié au cours des millénaires, et dégagé des doctrines 
religieuses qui ne sont pas les siennes. 

3. L’enseigne Ainsi les enseignes apportent un précieux com- 
DU NOME Libya plément à la reconstitution du dogme d’Hermopolis 
parva qui n’a pu être mis en lumière jusqu’ici, faute 
de documents authentiques provenant de la localité même, et dont on 

1 « Chapelle de la jambe » est le nom donné à ces locaux (Rochemonteix-Chassinat, 
Le temple d'Edfou, t. I, p. 247 à 280, pl. xxvii et xxvm). 

2 Ibid., t. xi, pl. ccxcix. 
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ne peut juger l’importance que d’après des dérivés ou des emprunts 
faits par d’autres centres religieux. Dans cet ordre d’idées, il est encore 
un autre objet de même nature qui peut être pris en considération. 

Sur la « palette de la chasse », la plus ancienne 
probablement des grandes plaques de schiste déco¬ 
rées \ on voit deux groupes d’hommes conduits 
chacun par un personnage qui porte un long 
bâton surmonté, l’un de l’emblème bien connu de 
l’Orient, l’autre de celui de l’Occident. Ainsi qu’il 
a été reconnu depuis 
longtemps, il s’agit 
évidemment ici de 
groupes de popula¬ 
tion du Delta 2 ; à une époque aussi 
reculée, il ne pouvait être question de 
divisions administratives telles que les 
nomes, aussi les deux enseignes doivent- 
elles désigner simplement les deux ré¬ 
gions du pays correspondant aux deux 
grandes branches du Nil, celle de Rosette 
et celle de Damiette. 

A partir de l’époque historique, le 
Delta se divise en un certain nombre de 
provinces dont une, le III e nome (Libya), 
situé à l’extrême Ouest du pays, adopte 
comme emblème l’ancien étendard de 
l’Occident, lequel garde toutefois aussi 
sa valeur générale primitive, avec une 

1 Legge, dans Proceedings of the Soc. of Bibl. sir ch., t. XXXI, pl. xlv. — Capart, Les 
débuts de l'art en Égypte, p. 223. — Voir aussi deux cylindres de l’administration des domaines 
de TEst et de l’Ouest du Delta sous le roi Den (Petrie, Royal Tombs, t. I, pl. xxm). Si les 
deux enseignes de l’Ouest sont un peu différentes, c’est sans doute par suite d’une maladresse 
du graveur, non une opposition voulue. 

2 Sethe, Die aeg. Ausdrückefür Rechts tmd Links (Nachrichten der Ges. der Wiss. in Gôttingen 
922), p. 213 sqq.i 




Fig. 45. — Porte- 
enseigne de la palette 
de la chasse. 
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légère modification des formes du symbole. Le nome conserve le type 
traditionnel de l’enseigne avec la traverse horizontale ornée d’une plume, 
servant de perchoir à un faucon, tandis que le signe de l’Ouest, qui 
n’était plus en réalité un objet matériel, faisant partie du mobilier des 

temples ou de la maison royale, transformait le 
perchoir en une masse hémisphérique d’où 
pendent deux tiges d’inégale longueur, et sur 
lequel se dressent le faucon et la plume ; celle- 
ci augmente peu à peu d’importance, jusqu’à 
évincer le faucon et à occuper seule le perchoir 
dans l’écriture hiéroglyphique habituelle. 

Le III e nome du Delta, appelé Libya par 
les Grecs, au centre de la marche occidentale, 
en bordure du désert, a été de tous temps le dépositaire de 1 enseigne 
du faucon; c’est donc là, sans aucun doute, que nous devons en cher¬ 
cher l’origine. D’autre part, l’élément principal de l’emblème étant un 
faucon, celui-ci doit émaner d’un ancien culte horien. Dans cette 
recherche, il faut en premier lieu éliminer le chef-lieu, Momemphis 
(Kom-el-Hisn), puisque dans cette ville on adorait une Hathor, dame 
des arbres, adaptation plus ou moins ancienne d’une sorte de dryade, 
issue elle-même d’un bois sacré; ce dernier continua sans doute à être 
vénéré, mais il n’y a dans la localité aucune trace d’un culte zoolâtrique. 

Le seul Horus de la région est celui de Damanhour, ville qui, aux 
époques récentes, était le centre d’un district autonome, relevant néan¬ 
moins du III e nome dont il devait plus anciennement faire partie inté¬ 
grante. Le dieu faucon de Letopolis, Khenti-arti, ne peut être pris ici 
en considération, sa ville étant située à l’extrême Sud du Delta, loin du 
centre de la marche occidentale, et surtout parce que, dans ses repré¬ 
sentations les plus anciennes, il apparaît sous la forme de 1 oiseau non 
vivant, mais momifié 1 . Harpocrate, Horus l’enfant, popularisé par la 
légende osirienne, ne convient pas davantage, car il se localise dans le 

1 Sur ce dieu, voir l’étude de Junker, Der sehende und blinde Gott, dans Sit^ungsberichte 
der Bayrischen slkad. d. Wiss. 1942. 


centre du Delta, et de plus, il n’est qu’un dieu-fils \ qui ne peut par 
conséquent être considéré comme une personnalité divine de premier 
plan. 

Une plume d autruche est plantée a l’avant de la traverse servant 
de perchoir, devant le faucon. Sethe la considère comme un simple 
ornement décoratif sans aucune signification symbolique, arguant du 
fait qu’on la retrouve sur le perchoir d’autres animaux sacrés 2 . Je ne 
puis me ranger à cette manière de voir, car si la plume ne paraît que 
tout à fait exceptionnellement, par suite d’une fantaisie du graveur, sur 
les enseignes d’Anubis, de Set ou d’Ahi 3 , elle est fréquente dans le 
signe de Thot et constante sur l’enseigne du III e nome 4 . Dans ce dernier 
cas, la présence de la plume est si importante que non seulement elle 
n’est jamais omise par les dessinateurs et sculpteurs, mais que sa taille 
augmente progressivement jusqu’à égaler presque celle du faucon, et 
qu’elle finit même par éliminer complètement celui-ci dans le signe 
courant de l’Amenti. La plume doit donc ici être considérée comme 
un symbole, au même titre que le faucon. 

Ce n’est pas ici le lieu d’aborder l’étude d’ensemble de la plume 
d’autruche dans la symbolique égyptienne, avec toutes ses applications; 
je me bornerai à constater que parmi les enseignes, à côté de celle du 
nome libyque, seule celle de 1 ibis porte généralement la plume à l’extré¬ 
mité de la traverse servant, de perchoir 5 . La plume joue encore un 
autre rôle dans le cycle de Thot : elle personnifie la vérité, la justice, et 
comme telle, elle est 1 incarnation d’une déesse d’un caractère très 
spécial, Maât. 

Maât n est pas une divinité formée par la piété populaire, elle est 

1 C est à ce titre que ce dieu doit d’être toujours représenté comme un enfant, non 
comme un faucon. 

, Op. cit., p. 212. Si la plume se voit également, plantée sur le dos de certains animaux 
poses sur des enseignes, ou sur des objets tels que le sceptre oms, il s’agit sans doute d’une 
laçon d exprimer une idée symbolique d’un ordre tout différent. 

3 Autel de Senousrit 1er ; Gautier-Jéquier, Fouilles de Licht, p. 24. 

s Voir les exemples réunis sur la planche qui accompagne le travail de Sethe. 

La plume n est pas indiquée dans les hiéroglyphes de petites dimensions, comme ceux 
des textes des pyramides. Ailleurs, elle est presque constante. 

10 
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une création théologique représentant une idée abstraite; elle n’a de 
racines locales nulle part, elle n’a aucune attache familiale, tout au plus 
la qualifie-t-on de fille de Râ pour la mettre au rang des divinités; elle 

ne joue pas de rôle dans la mythologie. 
Maât n’a de sanctuaire propre dans aucune 
cité d’Égypte, mais elle est présente dans 
tous les fieux de culte. Elle paraît cons¬ 
tamment à côté de Thot dont elle est, non 
pas l’épouse, mais la compagne dévouée 
dans tous les actes ressortissant, à un titre 
quelconque, à la justice divine ou humaine. 
Elle est la remplaçante de Thot, comme 
Safkhit-abouï est sa secrétaire, elle n’est en 
réalité qu’une émanation du dieu, la person¬ 
nification d’une de ses vertus les plus 
importantes, la justice. 

La plume est l’emblème de Maât, elle 
Fig. 48. — Maât. sert à écrire son nom et se place sur sa tête 

dans toutes les représentations figurées; 
ces constatations suffisent pour justifier la présence de la plume-Maât à 
côté de l’ibis-Thot sur le perchoir de l’enseigne; la plume devient ainsi 
un insigne accessoire, un complément symbolique de l’ibis. 

Créer une enseigne typique pour représenter les deux éléments divins 
de la religion de Damanhour présentait une difficulté, celle de réunir sur 
un seul perchoir les deux oiseaux représentatifs. Le problème fut résolu 
par le choix du faucon d’Horus comme élément principal de l’enseigne, 
tandis que pour représenter Thot, on fixait une plume à l’avant du 
perchoir; c’est, à mon avis du moins, la seule explication plausible de la 
présence constante de la plume à côté du faucon, et de son développement 
au cours des âges, jusqu’à élimination de l’oiseau dans le signe de 
l’Amenti, dérivé de l’enseigne primitive du nome fibyque. Il est à remar¬ 
quer à ce sujet que dans le matériel des cérémonies royales et des cultes. 
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les enseignes du faucon et de l’ibis ne sont jamais ornées de la plume 1 
ce qui les distingue nettement de celle du nome. 

Il est aujourd’hui bien reconnu que le lieu d’origine de Hor-Houditi, 
qui est en même temps le disque solaire ailé planant sur tous les monu¬ 
ments pharaoniques, n’est pas Edfou, mais une localité du Delta Cet 
Horus est en effet le représentant attitré de la Basse-Égypte, par opposi¬ 
tion a Noubti qui personnifie le haut pays; l'établissement du dieu à 
Edfou, bien loin dans le Sud de la vallée, est la conséquence d’un évé¬ 
nement qui nous échappe, colonisation politique ou simplement reli¬ 
gieuse, et qui doit s’être produit à une date très ancienne, sans doute 
antérieure à l’unification du pays. 

S il ne subsiste plus aucun doute sur la région qui est la patrie de 
Hor-Houditi, il n’en est pas de même de la localité où il prit naissance, 
ou sa personnalité et son culte se constituèrent. L’opinion la plus 
répandue, bien que ne reposant sur aucune preuve sérieuse, est qu’il 
s’agit de Damanhour 2 , mais d’après une étude toute récente et très 
approfondie de la question 3 , il semble bien qu’il faille situer Houdit 

fcV’ ESt ’ à Fextrême Nofd du Delta, situation parallèle à celle 
d Elephantine, dans l’extrême Sud, avec laquelle les textes l’opposent 
constamment. Hbudit serait alors identique à Sam-houdit, qui est le nom 
du XVII e nome (Diospoütes); Amon et sa triade avaient, dans la capitale 
de ce nom, remplacé au temps historique le dieu-faucon, qui avait 
fixé sa résidence à Edfou, tout en conservant son rôle représentatif 
ancien, qui était de symboliser la Basse-Égypte. 

Étayée d’une solide argumentation, cette thèse a en outre l’avantage, 
à notre point de vue, de se conciüer avec la thèse énoncée ci-dessus, que 
Damanhour est la patrie d’un Horus spécial, celui de la pensée créatrice; 
or le caractère spirituel de ce dieu ne paraît correspondre en rien à celui 

Hall phn^xf «c NG ’ D< “ R *~ Heiligtum> *' n > P 1 - xix, xx, xxi. — Naville, The Festival 

2 Sethe, Urgeschichte und aelteste Religion , p. 54, -74. 

3 Gardiner, dans Journal of egyptian Archaeology, , t. XXX, p. 23-60. 
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de Houditi, le disque ailé. Il s’agit bien là de deux Horus distincts, natifs 
de deux localités différentes et n’ayant de commun que le nom et l’incar- 
nation en faucon. 

On s’étonnera de me voir employer ici, en parlant de ces localités 
horiennes et du disque ailé, l’ancienne lecture Houdit, alors que celle de 
Behoudit est seule en vigueur depuis qu’elle a été préconisée par divers 
savants 1 et adoptée sans opposition. Bien que ce ne soit pas ici le lieu 
de discuter ce petit problème phonétique, il convient au moins de le 
résumer. 

Le signe essentiel du mot, ^ —\ , qui représente un objet encore 

indéterminé (défense d’éléphant ? langue ?) entre aussi dans la composi¬ 
tion de certains mots tels que behes (veau), behed (trône), adebhou (offrandes), 
il est alors, dans la règle, précédé de la lettre B , qui a été omise dans cer¬ 
tains cas, assez rares il est vrai 2 . C’est en généralisant la valeur de ces 
exceptions, qu’on a substitué la valeur beh (bh) à celle de hou. 

Le nom du disque ailé, qui est également un nom géographique, 
paraît des milliers de fois sur les monuments d’Égypte 3 , et jamais il 
n’est précédé de la lettre B qui pourrait justifier la lecture Behoudit. 
Il en est ici comme pour le nom du dieu Hou dont il a été question 
plus haut, qui s’écrit soit par le signe en question, jouant en même 
temps le rôle de syllabique et d’idiogramme, soit phonétiquement au 
moyen des lettres H et OU. On n a jamais essaye d ajouter a ce nom 
une lettre supplémentaire, pas plus qu’au nom propre Houïa, fréquent 
au Nouvel Empire. Il n’y a aucune raison de n’en pas faire autant pour 
le nom du disque ailé et de ne pas revenir à l’ancienne lecture Houdit. 

De ces diverses données concernant deux points de la Basse-Égypte 
distants l’un de l’autre d’une centaine de kilomètres, il résulte que les 
religions de ces deux localités, quoique différentes d’essence et se déve- 

1 Le Page-Renouf, dans Proceedings of the Soc. of Bibî. Arch., t. VIII, p. 143. 

H. Brugsch, Dict. hier., t. VI, p. 875. — ERMAN,dans Zeitschrift für aeg. Spr., t. XXIX, p. 63. 

2 Erman-Grapow, Wôrterbuch, t. I, p. 468. 

3 Ibid. p. 470. — Gauthier, Dict. des noms géographiques, t. Il, p. 27. 
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loppant de façon indépendante, présentent toutes deux certains traits 
communs, la personnalité de Thot et son animal sacré, l’ibis. Pour 
résoudre ce problème, on ne peut guère avoir recours qu’à des hypothèses 
dont la plus plausible se formulerait comme suit : deux tribus, issues* 
dune meme souche et primitivement réunies, se seraient séparées par 
la suite, tandis que leurs religions évoluaient chacune à sa manière, tout 
en gardant entre elles certaines affinités. Le vieux dieu lunaire du 
XVe nome, l’ordonnateur du temps, pouvait avoir une certaine parenté 
d origine avec le verbe créateur des environs de Bouto, et il n’y aurait 
dès lors rien d’extraordinaire à ce que celui-ci, qui ne possédait pas 
d incarnation animale, lui ait emprunté l’ibis sacré, quitte à lui donner 
en échangé la jouissance de son propre nom, Djehouti, pour remplacer 
le nom commun de la lune, Aah. 

III. HERMOPOLIS MAGNA ET L’OGDOADE 

La ville d ’Ounou, aussi appelée Khmounou, chef-lieu du XVe nome 
de la Haute-Égypte, fut dès le début de Père historique le centre cultuel 
e Thot, et mérité ainsi le nom d 'Hermopolis magna que lui donnèrent 
les Grecs. Primitivement, l’esprit religieux des habitants de la région 
était tourné dans une direction toute différente, ils avaient imaginé une 
théorie très originale sur la création du monde, entièrement indépendante 
e celle des Heliopolitains, quoique également solaire, une précosmo¬ 
gonie plutôt qu’une cosmogonie. Il est fort possible qu’en raison de ces 
divergences de doctrine, il y ait eu une certaine rivalité entre les deux 
grands collèges théologiques \ mais nous n’en avons aucun indice, 
tandis que nous pouvons constater, au contraire, les nombreux emprunts 
que se firent l’une à l’autre les deux doctrines. 

hélionnllV d ’° UnOU ’ ima ë' née P af Sethe (Urgeschichte, § 163-167) à la fin du royaume 

les dan^Zff t TT’ f fepOSe qn ? Sur une P hrase ““donnant une conjuration contre 

dWdre 8 nr,o, ' P ‘. ?- f ^ ^ § 22 *)' Cette hypothèse, qui est d’ailleurs 

<1 ordre politique plutôt que religieux, ne se justifie donc pas. 
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I. Le tertre L’âge fétichiste n’a laissé dans le XV e nome aucun 
sacré vestige d’un objet caractéristique pouvant être consi¬ 

déré comme une incarnation de la divinité. En revanche, 
on vénérait encore, aux époques les plus récentes 1 , un tertre sacré qui 
se trouvait à Ounou, la capitale, et qui n’était autre que la première terre 
émergée de l’Océan primordial, celle même où le dieu-soleil avait pris 
naissance 2 3 . Cette butte, sur laquelle nous ne possédons aucune indication 
précise sauf son nom de j Qaa, se trouvait probablement dans le grand 

temple de la ville, mais on pourrait aussi son¬ 
ger à l’identifier avec une portion de la né¬ 
cropole de la localité, qui portait un nom 
emprunté à la topographie de l’autre monde : 
l’Ile de flamme dont il sera question plus 
loin. 

Le déterminatif du mot qaa est un escalier 
de cinq ou six marches; on retrouve ce motif 
dans diverses figurations du Nouvel Empire 
relatives à l’autre monde : un escalier double, 
ou plutôt une pyramide à degrés au sommet 
de laquelle est posée la barque du soleil levant, 
illustration des plus parfaites du tertre sacré 

Fig. 49 - - ^ barque solaire ^ soleil , Au ch kre CX du 

sur le tertre sacré. \ „ .. , , , 

Livre des Morts, l escalier est place sur la 
barque qui elle-même navigue encore sur le fleuve des enfers. 

Le tertre sacré est aussi représenté comme un monticule duquel 
émerge le soleil levant sous la forme d’un faucon dressé sur une hampe 4 . 

1 Lef ébure, Le tombeau de Petosiris, 1. 1 , p. 98. — Gauthier, Dict. des noms géographiques, 

*’ ii semble que les Héliopolitains aient cherché à accaparer pour leur ville sainte cette 
éminence historique (Pjr. § 1652). 

3 Bruyère, Rapports de fouilles, t. III, p. 103. De nombreuses variantes de cet escalier 
double se retrouvent dans les scènes funéraires des cercueils du Nouvel Empire. 

4 Davies, Two Ramesside Tombs, pl. xm. 



Fig. 50. — Le tertre sacré et le soleil levant. 


2. Le lièvre Durant l’époque zoolâtrique, les habitants de la région 
destinée à constituer plus tard le XV e nome choisirent 
le lièvre comme objet de leur adoration. Ce modeste quadrupède, seul 
de son espèce dans la série des animaux sacrés d’Égypte, nous paraît 
peu digne d’incarner une grande divinité; en fait, son culte n’était pas 
destiné à se perpétuer, puisque nulle part on ne le voit figurer dans les 
tableaux religieux ou funéraires en tant qu’objet de vénération et qu’au¬ 
cune nécropole n’est consacrée aux individus de son espèce. 
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Le lièvre a cependant laissé des survivances intéressantes : il est reste 
l’insigne du nome et lui a donné son nom \ 
ainsi qu’à la ville la plus importante de la 
N\\\ région, Ounou, qui conserva ce nom même 

après avoir adopté celui de Khfflounou, plus 
conforme aux nouvelles doctrines théologi- 

'"-“h 1 Ajf J ques. ^ à 

1 * | V y \ La vague d’anthropo- ///$ 

/ L-* morphisme qui, à un mo- 

I H H HR F HHHHHFT 1 ment ^ onné ’ submer g ea Y CY \ 
it - = F - - - - U Qfc - toute 8 l es religions de |j f~^\ 

l’Égypte, n’épargna pas 

Fig- 5 1 • - Le nome du lièvre. ^ Uèyre d ’ 0u nou ; il de- 1 JJ\ ( 

vint une déesse-hase qui n’avait plus de l’animal que JY/ 7 j )\ 

la tête aux grandes oreilles et l’ancien nom, féminisé y f) LJ 

en Omit, dame d’Ounou 2 . Cette divinité n’a laissé [Y 

que fort peu de traces sur les monuments 3 et ne 
joua qu’un rôle tout à fait secondaire dans le pan- 
théon égyptien; englobée très probablement dans HT! 

le système cosmogonique d’Ounou, elle devait y Y- - 

jouer le rôle féminin a cote des quatre singes (voir pjg. j 2 —La déesse 
plus bas) jusqu’au moment où se constitua l’og- Ounit. 

doade, dans laquelle il n’y avait plus de place pour 
elle. Son culte ne disparut pas complètement, car nous la retrouvons 
dans le temple de Denderah, parmi d’autres divinités secondaires, dont 
celles de l’ogdoade 4 * . 

Il n’y aurait rien d’étonnant à ce qu’Ounit ne fut apparentée aux 
Hathors ou aux déesses léontocéphales si nombreuses en Haute-Égypte, 


1 Anthes, Die Felseninschriften von Hat-nub, p. 83 sqq. 

2 Sethe, Amun und die acht Urgôtter, p. 38. A . 

3 Anthes, op. cit., Gr. 10, 1 . 7. — Naville, Das aeg. Totenbuch , ch. 137 A, 1. 24. 

Elle paraît associée à Thot dans un texte du M. E. (de Buck, Coffin Texts, t. 1, p. 2I °-) . 

4 Mariette, Denderah, t. IV, pi. lxxxi et lxxxiii. — Lanzone, Di^ion. di Mitologia 

egi^in, pl. lu. 
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mais on ne saurait faire état, pour prouver la chose, d’une figure de la 
déesse portant une tête de lionne avec les deux oreilles de lièvre \ 
car il s’agit là probablement de l’interprétation erronée d’une maladresse 
du sculpteur égyptien. 

3. Les cynocéphales Pour être entré plus tard que le lièvre dans le 

système religieux des habitants du XV e nome, 
et avoir eu des débuts beaucoup plus modestes, le cynocéphale n’y a 
pas moins fait une carrière beaucoup plus brillante. 

Les grands quadrumanes à crinière étaient bien connus pour leur 
coutume singulière 
de pousser des cris 
avant l’aube, aussi 
est-il assez naturel 
que l’imagination 
populaire les ait con¬ 
sidérés comme les 
annonciateurs du 
lever du soleil et les 
ait fait entrer, au 
moins à titre de com¬ 
parses, dans le cycle 
des religions solai¬ 
res. C’est ainsi que 
nous les voyons re¬ 
présentés dans la 
vignette du chapi¬ 
tre XV du Livre des 
Morts, gambadant 
sur le sable en accla¬ 
mant, les bras levés, 

p . . • 1 Fig. 53 * — Lever de soleil (Livre des Morts). 

1 astre qui surgit de 

1 Sethe, /oc. cit. 
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terre, soulevé par les deux bras du dieu qui lui donne vie; ils forment 
alors un groupe dont le nombre n’est pas constant et qui varie de 
quatre à huit individus 1 . 

Sur la base de l’obélisque de Louxor, on voit, taillés en ronde-bosse, 
quatre cynocéphales tournés vers l’Orient et quatre vers l’Occident, 
toujours dans la pose de l’acclamation ou de l’adoration 2 . Ils se re¬ 
trouvent également, mais au nombre de quatre seulement, sur l’autel 
d’Abou-Simbel, derrière les deux petits obélisques 3 . Dans ces fonctions, 
les cynocéphales ne portent pas leur nom générique de aân, , mais celui 
de hetet . 

Dans le culte primitif de la ville d’Ounou, le cynocéphale n’est pas, 
à proprement parler, l’animal sacré dans lequel s’incarne la divinité; 
il est le complément vivant de la butte sainte d’où est sorti le soleil, il 
est celui qui accompagne l’astre de ses acclamations et provoque même 
en quelque sorte son éclosion. Il n’était pas seul, mais formait un groupe 
de quatre individus semblables qui en arrivèrent vite à être considérés 
comme les représentants animés de l’abîme où se constitue l’astre divin, 
les personnifications du chaos primordial. 

Lorsqu’il s’agit de donner des noms à ces êtres semi-divins, on choisit 
des mots connus caractérisant le mieux possible l’élément chaotique d’où 
sont sorties toutes choses. Cet ensemble de quatre noms pour désigner 
les cynocéphales apparaît pour la première fois au complet dans les 
textes des sarcophages de Bersheh, du Moyen Empire, mais sont sans 
doute plus anciens 4 . Ces noms sont répartis en deux groupes nettement 
distincts, d’abord Non et Hehou, l’abîme primordial et l’éternité, puis 

1 Par ex. Naville, Totenbuch, pl. xxi et xxii, — Budge, The pap. of Ani, pl. 11, etc. — 
Au chap. XVII, le nombre des singes est réduit à 2 (Ani, pl. x ; voir plus haut fig. 35). Voir 
aussi le tableau de la stèle Mettemich, avec 8 singes (éd. Golenischeff, pl. 1 ; voir plus bas 
fig. 55), Lanzone, Dicton. di Mitologia egi^ia, pl. clix, ccxxxiv. 

2 Boreux, Catalogue du Loutre, t. I, pl. xii. 

3 Maspero, Les temples immergés de Nubie, pl. clxii. — Sur une stèle d’époque saïte, on 
voit les quatre cynocéphales mâles adorant le soleil levant (Budge, Collection of Lady Meux, 
pl. x). 

4 Certains apparaissent déjà dans les textes des pyramides, mais isolément, et leur attri¬ 
bution aux cynocéphales est incertaine (cf. Sethe, Amun und die acht Urgôtter, pl. 1). 


Kekou et Tenemou, l’obscurité et l’égarement ( ?) \ On doit constater, 
d’après les déterminatifs, qu’il n’y a pas égalité complète entre les quatre 
cynocéphales : ceux du premier groupe sont considérés comme des 
dieux, tandis que les deux autres sont déterminés par la peau de bête 2 , 
qui ne s’applique jamais qu’à des quadrupèdes, et que celle-ci fait même 
le plus souvent défaut après le nom du quatrième individu, Tenemou ; 
ce dernier nom, dont le sens est loin d’être certain, a d’ailleurs été aban¬ 
donné dans tous les textes plus récents, et remplacé par ceux d ’Amon, 
le caché, ou de Naôu, le vidé. 

Il existe un singulier parallélisme entre les noms des quatre cyno¬ 
céphales, personnifications de l’abîme primordial, et les quatre mots em¬ 
ployés dans le récit de la création, au début de la Genèse, pour définir 
le Chaos; Tohou et Bohou correspondent à N ou et Hehou , tandis que 
Khôshek est une traduction presque littérale de Kekou, l’obscurité, et 
que Rouah Elohim désigne un élément plus subtil, l’espace dominant la 
matière inerte. Il est difficile de croire que, pour écrire ces lignes, l’au¬ 
teur élohiste n’ait pas puisé à une source hermopolitaine 3 . 



. E ® UCK > Coffin Texts, t. Il, chap. LXXVT, LXXIX, LXXX. Bien que ces textes soient 
des invocations à 1 Ogdoade, ils ne nomment que les quatre mâles formant l’ancien groupe. 

On pourrait songer à une confusion entre ce signe et celui qui représente la nuit qui 
serait peut-être mieux adapté à ces noms, mais les scribes de ces textes distinguent nettement 
les deux signes. 

3 Voir mon article sur les quatre cynocéphales dans Egyptian Religion, t. Il, p. 81. 
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La tâche de tirer quelque chose du néant, de procréer, se trouvait 
donc confiée à quatre animaux mâles, situation anormale qui devait 
nécessiter des procédés peu ordinaires, comme ceux de Toum à Hélio¬ 
polis. On y remédia en leur adjoignant un élément femelle, sous la 
forme d’une déesse, et c’est ainsi que fut constitué un groupe divin unique 
en son genre, le « Grand Cinq », terme qui désigne en même temps toute 
la Compagnie 1 comme si elle ne formait qu’un seul individu, et son grand 
prêtre. Ce titre pontifical fut conservé à Hermopolis même après que le 
« Grand Cinq » eut cédé la place à l’Ogdoade, sous la tutelle de Thot . 

Une salle du temple funéraire de Pepi II est consacrée à la réception 
solennelle du roi par toutes les divinités du pays. Sur la paroi Ouest, les 
divinités du Saïd sont disposées en six groupes formés chacun d’un dieu 
suivi de trois acolytes ; seul diffère des autres le groupe placé sous 1 archi¬ 
trave, celle-ci diminuant la surface disponible et ne permettant pas la 
représentation de personnages debout; la place est occupée par deux 
couples de deux cynocéphales accroupis, chaque couple étant précédé 
du petit édicule qui accompagne toutes les divinités représentées dans la 
salle. Derrière les singes, une déesse se tient debout, dont toute la partie 
supérieure a disparu en même temps que les légendes 3 . Malgré ces 
lacunes, je ne puis hésiter à reconnaître dans ce tableau 1 illustration la 
plus parfaite du « Grand Cinq » de la ville d Ounou, avec les quatre cyno¬ 
céphales répartis en deux groupes bien distincts et la déesse qui ne peut 
guère être qu’Ounit, l’antique patronne du nome et de sa capitale. 

4. L’ogdoade La combinaison si originale du « Grand Cinq » devait 
paraître quelque peu anormale aux gens d’Ounou qui 
voyaient les cultes des régions avoisinantes se développer d’une façon 
toute différente, aussi les prêtres de la localité s'appliquèrent-ils, proba¬ 
blement vers la fin de la période préhistorique, a donner a leur système 

1 Le « Grand Cinq » figure dans la liste des dieux de l’autel de Pepi I er à Turin, à côté de 
Thot (Birch, Trans. of. Soc. Bibl. Arch., t. III, pl. 1). 

2 Cf. Sethe, Amun md die acht Urgôtter, p. 39. 

3 Jéquier, Le monument funéraire de Pepi II, t. II, pl. l et lii, p. 44. 
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une formule nouvelle : suppression de la déesse et dédoublement des 
quatre éléments mâles en tirant de chacun d’eux un élément femelle 
qui n’a aucune personnalité et partage même le nom du mâle dont elle 
a été extraite. 

Les quatre couples ainsi formés sont tous semblables, ils font en¬ 
semble les mêmes gestes et constituent un tout homogène plutôt qu’une 
compagnie de dieux, un ensemble qui agit en bloc, jamais individuelle¬ 
ment. A eux huit, ils représentent maintenant l’abîme primordial, le 
chaos, mais un chaos régulièrement ordonné et systématisé; ils se tiennent 
comme des dieux, debout les uns derrière les autres ou assis sur des 
trônes, ils apportent au roi des présents mais ne sont pas l’objet d’ado¬ 
ration et souvent ils exercent les anciennes fonctions des cynocéphales 
en acclamant le soleil levant h 

Il est inutile de reprendre ici l’étude circonstanciée de ce groupement 
de divinités, l’ogdoade, comme nous avons coutume de l’appeler, après 



Fig* 55* — L’ogdoade des cynocéphales. 


1 Lanzone, Di^ionario di Mitologia egi^ia, pl. clxviii à clxxi. Dans la plupart des cas, 
ils ne portent ni le sceptre ni la croix ansée, gardant les mains libres pour remplir leur fonction 
^d’adorateurs plutôt que d’adorés. 
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le travail très complet qui en a été fait par Sethe \ Je rappellerai seulement 
que, bien que la constitution de l’ogdoade soit sans doute antérieure 
à l’ère historique, nous n’en possédons aucune représentation plus an¬ 
cienne qu’Amasis 2 et qu’elle ne paraît ni dans le Livre des Morts ni dans 
les autres documents funéraires. Ses membres sont parfois encore repré¬ 
sentés comme des cynocéphales 3 , mais le plus souvent ils ont^ des 
figures plus conformes à celles qu’on peut imaginer pour des êtres 
plongés dans un élément tel que l’abîme primordial : les mâles ont des 
têtes de grenouilles, les femelles des têtes de serpents sur des corps 
d’hommes et de femmes. 

Les gens d’Ounou durent être fort satisfaits de cette nouvelle inter¬ 
prétation des origines du monde, puisqu’ils donnèrent à leur capitale 
le nom de « ville des Huit », Khmenou (Khmorn)*; ce nom ne se subs- 



Fig. 56. — L’ogdoade de basse époque. 


1 Amun und die acht Urgôtter von Hermopolis. 

2 Naos du Louvre (Lanzone, op. cit pi. xvii). 

3 Golenischeff, Metternichstele, pi. i. — Chassinat, Le temple d Edfou, pl. un, liv. 
Si l’ogdoade est invoquée au début des textes du Moyen Empire signalés plus haut, U 
s’agit d’un préambule ajouté après coup à des textes beaucoup plus anciens, remontant au 
temps où le dédoublement n’avait pas encore eu lieu, les quatre cynocéphales étant seuls 

nommés. . _ . . . A 

4 Gauthier, Diction, des noms géographiques, t. IV, p. 176. — La plus ancienne mention de: 

ce nom date de la V e dyn. (Borchardt, Grahdenkmal des Kgs. Sa-hu-Rè, pl. xxi). 
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titua pas à l’ancien nom d’Ounou, mais coexista avec lui comme nom sacré 
jusqu’aux basses époques et finit par le supplanter avec le copte Shmoun 
et l’arabe El-Ashmounein, nom actuel de la localité. 

Le succès de l’ogdoade s’étendit d’ailleurs bien loin au delà des limites 
du nome; ainsi dans la théologie héliopolitaine, on retrouve Nou 
comme père de Toum, et Nouït comme déesse-ciel, emprunts adaptés 
à des doctrines différentes. Au début du Moyen Empire, lorsque les 
prêtres de Thèbes eurent à constituer le dogme et le culte de la nouvelle 
capitale, ils empruntèrent la personnalité de celui des membres de 
l’ogdoade dont la nature était la moins matérielle, Amon, le caché, 
l’invisible, pour en faire leur dieu principal, Amon, l’air, le del, le prin¬ 
cipe éthéré, le futur rois des dieux; son ancienne compagne Amonit 
resta à côté de lui, au moins dans les débuts, mais le rôle de celle-ci 
demeura toujours très effacé. 

Plus tard, les Thébains adoptèrent également toute l’ogdoade en bloc 
et l’accaparèrent si bien qu’ils transportèrent tout le miracle de la création 
chez eux et l’installèrent aux environs de Medinet-Habou. C’est sans doute 
de cette transplantation que date la substitution des grenouilles et des 
serpents aux anciens cynocéphales 1 . 

Le cynocéphale d’Ounou-Khmoun eut ainsi une destinée bien 
différente de celle des autres animaux sacrés d’Égypte. Peut-être à 
l’origine adora-t-on un seul individu de l’espèce, mais quand il apparaît sur 
les monuments, c’est par groupes de deux, puis de quatre, e nfin par 
couples, mâles et femelles, destinés à personnifier les forces obscures 
de l’abîme primordial. Des singes étant en réalité comme je viens de le 
dire peu faits pour représenter des esprits souterrains ou aquatiques, 
on leur substitua des grenouilles et des serpents, mieux appropriés à un 
pareil rôle. Le cynocéphale ne disparaît pas de Khmoun pour cela, il 
monte même en dignité : dès le Nouvel Empire, en effet, il s’associe et 
s assimile au nouveau dieu de la ville, Thot ibiocéphale; il le remplace 
même souvent, en particulier dans la scène de la psychostasie qu’il est 

1 Voir le développement de ces questions dans Sethe, Amun und die acht Urgôtter. 
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souvent appelé à présider, accroupi sur une sorte d’autel précédé d’un 
petit escalier 1 . Le vieil animal solaire porte alors sur la tête le disque 



pig. 57. — Thot cynocéphale dans la psychostasie. 


lunaire, pour bien marquer son adhésion à la nouvelle orientation 
prise par la religion de la ville. C’est aussi comme dieu-lune qu il figure 
sur l’autel d’Abou-Simbel, tandis que comme protecteur et inspirateur 
des scribes, il ne porte pas le disque lunaire . 


5. Thot Tout homme a des aspirations religieuses; toute agglomé¬ 
ration humaine cherche à condenser ces aspirations, à consti¬ 
tuer un ou plusieurs êtres supérieurs auxquels elle peut s’adresser pour 


1 En particulier dans les tombes de Deir el Médinet (p. ex. Bruyère, Rapports de Fouilles, 
t. VIII, pL xxix). Dans la vignette des papyrus, c’est Thot lui-meme qui officie, a 


du cynocéphale. 

2 Voir le chapitre suivant. 
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obtenir secours et protection, qu’elle peut se concilier par des prières 
ou des offrandes, qu’elle peut faire agir en sa faveur dans cette vie et 
dans l’Au-delà. 

La nouvelle doctrine du nome du lièvre n’était guère de nature à 
contenter les besoins religieux de ses ressortissants; dans le système du 
« Grand Cinq », il y avait au moins une figure marquante, la déesse Ounit, 
à laquelle ils pouvaient recourir; il n’y a plus rien de semblable dans 
1 ogdoade qui n’est qu’un simple concept théologique : cet ensemble 
compact n a plus la moindre individualité, il n’agit que dans un sens 
déterminé, exclusivement cosmogonique, il n’a rien de commun avec les 
humains. 

L ancienne déesse Ounit ayant été évincée pour des raisons que nous 
ne pouvons même pas soupçonner, les prêtres cherchèrent à combler 
cette lacune en créant une divinité émanée de l’ogdoade, mais supérieure 
a elle et autonome, qui fut d’abord désignée par le terme « celui qui est 
dans 1 Ogdoade » *. Comme on n’était plus au temps où des dieux 
nouveaux se formaient spontanément, suivant les tendances des divers 
groupes de population, ce nouveau venu devait, pour prendre corps, 
s’appuyer sur une des nombreuses figures du panthéon égyptien. 

Bien que l’ogdoade eût donné naissance au soleil, ce n’est pas lui 
qui fut choisi pour incarner « celui qui est dans les Huit ». Sur un 
tableau du temple de Pepi II, le dieu Khnoum est qualifié de « Seigneur 
de Khmoun », ce qui peut s’expliquer par des raisons de voisinage, les 
centres principaux du culte du dieu criocéphale, Her-our, Hat-our 2 , 
(XVI e nome) se trouvant à proximité immédiate; ceci ne signifie pas 
toutefois que Khnoum ait occupé la première place dans le temple de 
Khmoun à la fin de l’Ancien Empire, car tout le décor de la salle où se 
trouve le relief en question parait donner non pas l’état contemporain 
des religions du pays, mais un état sensiblement plus ancien, sinon ce 
n est pas le groupe du « Grand Cinq » qu’on aurait représenté sur la 

1 Sethe, A.mun und die acht Urgotter, p. 81. 

2 Gauthier, Dict. des noms géographiques, t. III, p. 37 et 58. 
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paroi voisine, mais l’ogdoade qui était constituée depuis longtemps déjà. 

Le séjour du dieu-bélier dans le sanctuaire des cynocéphales semble 
avoir été éphémère, puisque dès la V e dynastie au moins, c’est Thot 

qui occupe cette situation . I eut-etre 

I était-ce pour compenser ce que la nature 
$ même de Fogdoade avait de matériel 
que les prêtres d’Ounou allèrent cher- 
I cher dans le Nord du Delta un dieu 
qui présentait un caractère tout diffé¬ 
rent, le savant, le juge infaillible et 
bienveillant, le représentant le plus qua¬ 
lifié de l’esprit dans le panthéon égyp¬ 
tien : Thot. 

Le caractère spécifiquement lunaire 
de Thot dans le nome Hermopolite 
m’incite à croire que le nouveau dieu 
intronisé dans la Ville des Huit était 
plutôt le Thot des environs de Bouto, 
l’associé d’Horus, qui se rattachait plus 
ou moins au cycle solaire et qui par là 
même était mieux qualifié pour occuper 
la plus haute place dans la ville où le 
soleil était apparu pour la première fois. 

Thot, seigneur de Khmoun, est 
également installé et adore dans les deux 
sanctuaires principaux de la ville, Hesret 
et Hat-Sekhet (la Maison du filet) ; aux 
plus anciennes époques, il se présente 




Fig. 58. — Thot ibiocéphale. 
(VI e dynastie) 


sous son aspect habituel, avec une tête d’ibis sur un corps d’homme, 
mais sans le disque lunaire 2 . C’est sans doute au moment de son 
intronisation qu’on lui adjoignit comme animal sacré le cynocéphale 

1 Borchardt, Grabdenkmal des Kônigs Sa-hu-Rè, t. II, pl. xxi. . , 

2 Ibid, et autel de Pepi I er à Turin (Birch, Trans. of Soc. Bibl. Arch., t. 111, pi. V- 
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qui, par son rôle séculaire dans le « Grand Cinq », était le symbole 
vivant de la religion d’Ounou et se trouvait tout désigné pour servir 
d’incarnation au nouveau dieu. 

A partir du Nouvel Empire, il n’est plus possible de distinguer ce 
qui appartient en propre à l’un ou à l’autre des trois Thot, l’interpénétra¬ 
tion de leurs cultes s’étant développée à un tel point qu’une des Her- 
mopolis du Delta prend le nom d’Ounit du Nord et que le cynocéphale, 
animal solaire par essence, se pare souvent du disque au croissant 1 9 si 
tant est qu’il ne représente pas lui-même la lune. 

Les diverses activités et préoccupations de Thot sont, à l’époque 
historique, si nombreuses et si enchevêtrées qu’il semble à première vue 
difficile d’établir lesquelles lui appartiennent en sa qualité de dieu de 
Khmoun. Nous possédons cependant, à défaut des bas-reliefs des temples 
locaux, aujourd’hui disparus, qui auraient pu nous donner de précieux 
renseignements, un guide dans lequel nous pouvons avoir toute con¬ 
fiance, le vieil animal sacré de l’endroit; quand le cynocéphale paraît 
en lieu et place de Thot, nous pouvons être à peu près sûrs qu’il s’agit 
bien du dieu d’Ounou et non d’un de ses doublets du Delta. 

De charmants groupes de petite sculpture donnent l’image d’un 
scribe écrivant ou lisant au pied d’un autel sur lequel est accroupi le cyno¬ 
céphale, protecteur et inspirateur de l’homme qui se réclame de lui 2 . 
Ailleurs, c’est sur la tête même du scribe que se juche le grand singe, 
exerçant ainsi de plus près son influence sur la pensée de l’écrivain 3 . 
Nous touchons ainsi à l’une des fonctions essentielles de dieu et pouvons 
la localiser dans celui de ses centres cultuels où elle prit son plein 
développement. 

Thot est le protecteur naturel des scribes et des intellectuels de toute 
sorte, car il en est lui-même le prototype. Dans les textes, il apparaît 

1 Par ex. celui qui se trouve dans le petit naos dWbou-Simbel, à côté du Scarabée 
(Maspero, Les temples immergés de Nubie, pl. clxii). 

2 Bénédite, Scribe et babouin, dans Monuments Piot, t. XIX. — Boreux, Catalogue du 
Louvre, t. II, pl. lxiv. 

3 Musée du Caire N° 42 162 : Legrain, Statues et statuettes, t. II, pl. xxvi. — Turin 
N° 3019 : Lanzone, Di^ionario di Mitologia, p. 114 (Phot. Petrie N° 328). 
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constamment comme le scribe parfait; quand les dieux se réunissent en 
conseil, il devient naturellement leur secrétaire; il est l’auteur des « paroles 
divines » des textes sacrés, il est aussi le détenteur de toute science. C est 
à lui qu’on doit l’invention du langage et de l’écriture 1 . C’est à Ounou 
même, très vraisemblablement, que se développèrent dans toute leur 
ampleur ces facultés du dieu déjà contenues, mais sans doute en germe 
seulement, dans sa personnalité lorsqu’il s’installa dans cette ville pour 
présider l’ogdoade ; il était nécessaire en effet d’introduire à côté de ce 
groupe cosmogonique une activité intellectuelle et créatrice qu il ne 
possédait pas. 


Dans ses fonctions de scribe divin, Thot est souvent assisté ou 
remplacé par une déesse qui comme lui inscrit sur ses tablettes le compte 



Fig. 59. — Seshaït. 


des années du roi et le nombre de ses prisonniers 
et qui de plus préside aux travaux des architectes, 
mais qui n’a rien à voir dans les « paroles divi¬ 
nes » ni dans les questions d ordre purement reli¬ 
gieux ou funéraire 2 . 

Avec sa peau de panthère comme costume 
et le curieux insigne, encore non expliqué, 
qu’elle porte sur la tête, Seshaït, « la déesse-scribe » 
comme l’appellent simplement les textes des 
pyramides (§ 616), a toutes les apparences d une 
déesse locale autonome, très ancienne ; en fait elle 
était déjà l’objet d’un culte sous la III e dynastie 3 , 
et elle fonctionne dans les cérémonies royales 
pendant tout l’Ancien Empire 4 , antérieurement 


donc à Thot qui ne paraît dans ce rôle que plus tard. 


Le nom de cette déesse est donné par l’insigne qu’elle porte sur la 


1 Boylan, Thot, the Hermes of Egypt, p. 81-106. 

2 Boylan, op. rit., p. 210-212. — Lanzone, Diyonano dt Mitologia, p. 1068. 

3 Stèle de Sokar-kha-Biou : Murray, Saqqara Mastabas, pl. 1. 

4 Borchardt, Grabdenkmal des KSnigs Sa-bu-Rè, t. II, pl. i. — JeQUIer, Le Monument 
funéraire de Pepi //, t. II, pl. xxxvm. 
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tête, qui a été transcrit à partir du Nouvel Empire par le vocable intra¬ 
duisible Sefkhit-âboui ; cet insigne se présente comme une fleur, à sept 
pétales sur une tige droite, surmontée d’un demi-cercle sur lequel se 
dressent deux petits appendices, ou deux plumes 1 , et dans lequel, avec un 
peu d’imagination, on peut en effet reconnaître deux cornes renversées 2 . 

L’origine locale de Seshaït est absolument inconnue, et rien n’indique 
qu’elle soit née dans le nome du lièvre ni qu’elle s’y soit installée plus 
tard; je dois cependant signaler un curieux rapprochement phonétique 
qui n’est peut-être après tout qu’un de ces calembours théologiques qu’af¬ 
fectionnaient les rédacteurs des textes religieux : à l’époque historique, 
le lièvre, en tant qu’animal, ne s’appelle plus oun, mais Sekhât\ or les lettres 
SH et KH, étant constamment interverties par les Égyptiens, il y a con¬ 
sonance entre Seshaït et Sekhât, de sorte qu’on pour¬ 
rait songer à voir dans la déesse-scribe un avatar de 
la déesse-hase. Je ne mentionne cette hypothèse qu’à 
titre de curiosité. Quant au rapprochement de Seshaït 
avec Nephthys (Pyr. § 616), il ne nous apprend rien 
quant à son origine, ni à sa nature, pas plus que, beau¬ 
coup plus tard, la tendance à la faire rentrer dans la 
catégorie des déesses hathoriennes, comme on le faisait 
volontiers pour la plupart des divinités féminines. 

Aux basses époques surgit une nouvelle déesse, 

Nehem-Aouit 3 , qu’on donne comme compagne à Thot 
dans la ville de Khmoun. Ce n’est pas une ancienne Fi &- 6o - 
déesse transformée, mais une création théologique Nehem-Aouit. 
artificielle qui, comme l’indique son nom « défenderesse des dépouillés », 
doit être une personnification de la justice, donc un double de Maat, 
mais avec une nuance de charité. D’autre part, comme elle porte toujours 
une coiffure hathorienne, elle doit aussi être rangée dans la série des 
Hathor locales. 

1 Murray, op. rit., pl. xxxix, n° 51. 

2 Le chiffre 7 se dit en égyptien Seferkh, et abou signifie les deux cornes. 

3 Boylan, Thot, p. 208. — Lanzone, Divfonario, p. 434, 436 et pl. clxxiv. 
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6. Théories Les gens d’Ounou avaient ainsi condensé leurs idées 
funéraires . religieuses et cosmogoniques en un système fort original 
qu’ils modifièrent et améliorèrent progressivement en 
lui adjoignant des éléments étrangers, mais sans se laisser dominer ni 
englober par les religions héliopolitaine ou osirienne qui rayonnaient 
peu à peu sur tout le pays. Il serait pour le moins curieux que des théolo¬ 
giens aussi habiles n’eussent pas songé à élaborer aussi un système funé¬ 
raire, alors que pour tous les Égyptiens, la question de la condition de 
l’âme humaine après la mort a toujours constitué la plus grave des 

préoccupations. . 

Au temps de la rédaction définitive des plus anciens textes funéraires 
que nous possédons, les doctrines héliopolitaine et osirienne avaient 
déjà fait disparaître la plupart des théories locales primitives, sans doute 
assez sommaires et peu satisfaisantes pour leurs fidèles, en conservant 
toutefois cer tains éléments susceptibles de compléter leurs systèmes. 
En ce qui concerne la ville d’Ounou-Khmoun, nous ne possédons 
aucun document retraçant dans leur ensemble les idées funéraires qui 
y avaient cours et pouvaient constituer un dogme spécial, mais il ne 
manque pas d’indices, dans les textes des pyramides, faisant apparaître 
des conceptions spéciales, différentes des dogmes des métropoles, qui 
ne peuvent être attribués qu’au centre hermopolitain et persistèrent 
bien au delà de l’Ancien Empire. 

Comme on a pu le voir dans un précédent chapitre 1 , dans la topo¬ 
graphie du monde souterrain telle que nous pouvons la reconstituer 
d’après les textes, il est une région qui par sa nature, forme un frappant 
contraste avec cette contrée de marais, de lacs et de canaux qui représente 
l’Océan primordial où le soleil plonge pour reparaître au matin et par 
où doit passer tout défunt pour obtenir la vie éternelle: c’est l’île de 
flamme, Aou-Neserser (Aou-Nesese), dont les textes des pyramides font 
déjà mention 2 (§ 265, 397) et qu’on rencontre fréquemment dans les 

1 Voir plus haut, p. 69. 

2 Cf. Boylan, Thot, p. 154. 
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formules des sarcophages du Moyen Empire \ surtout ceux qui pro¬ 
viennent de Bersheh, nécropole très rapprochée d’Ounou. 

L’île de flamme n’est cependant pas seulement un endroit imaginaire 
de l’autre monde; elle émerge en Égypte, près d’Ounou, au lieu que l’on 
consacra plus tard a la nécropole 2 , puisque, étant le théâtre du grand 
miracle initial, elle constituait le lieu de sépulture idéal, plein de belles 
promesses pour les fidèles : nul meilleur gage de résurrection que l’en¬ 
droit où Râ avait vu le jour pour la première fois 3 . 

Certains de ces mêmes sarcophages d’El-Bersheh donnent un tableau 
du monde souterrain entièrement différent des conceptions héliopoli- 
taines ou osiriennes, une véritable carte accompagnée de textes assez 



Fig. 61. — Cafte des deux chemins. 


confus, et sur laquelle on voit un fleuve de feu coulant d’un bout à 
l’autre du pays infernal; sur une des berges se déroule un chemin, sur 
l’autre un canal, les deux seules voies utilisables par les défunts; toutes 
deux sont irrégulières, coupées de tournants brusques, de portes de feu où 
veillent des gardiens féroces, le tout grouillant de serpents, de monstres 
prêts à anéantir les âmes indignes 4 . Ici encore c’est la notion du feu qui 
prédomine, non celle de l’eau; les textes qui accompagnent cette carte 

1 De Buck, Coffin Texts, t. I, p. 164, 166, 3 66; t. II, 40, 159, etc. 

2 Gauthier, Di et. des noms géographiques, 1. 1 , p. 45. — Sethe, Arnrn und die acht Urgôtter, 
§ 95 - 

3 Sethe, loc. cit. Piehl, Zeitschriftfur aeg. Spr., t. XXII, p. 39,1.10 (Stèle de Ramsès IV). 

4 Schack-Schackenburg, Das Buch von den %wei Wegen . — Lac au. Sarcophages antérieurs 
au Nouv. Emp ., pl. lvi, Lvn. — Kees, Totengîauben der alten Aegypter, p. 427-449. 
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y font de nombreuses allusions, et une des formules est entièrement 

consacrée à la flamme. . 

Au Livre des Morts, faisant suite immédiatement au chapitre de la 

psychostasie où Thot, assisté de son cynocéphale, joue le rôle principal, 
la vignette du chapitre CXXVI représente un bassin de feu sur les quatre 



Fig. 62. — L'étang de feu (Livre des Morts). 


faces duquel montent de grandes flammes et que gardent quatre cyno¬ 
céphales; ceux-ci sont, d’après le texte, chargés d’assurer la régénération 
du défunt, de le débarrasser de tout ce qu’il y a en lui de charnel et de 
pourvoir à son alimentation 1 . 

En considérant ces quelques documents qui s’échelonnent sur une 
période de plus de deux mille ans, on arrive à deux constatations égale¬ 
ment importantes pour la connaissance des religions égyptiennes. 
D’une part, il s’agit ici d’une théorie suivant laquelle ce n’est pas l’eau 
qui constitue l’élément régénérateur, mais le feu, que le soleil, le premier 

1 Naville, Totenbuch, p. 138. — Budge, Pap. of Ani, pl. xxxiii. 
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etre vivant, est sorti du feu et que l’homme, pour renaître, doit subir la 
meme épreuve. D’autre part, cette doctrine, tout à fait étrangère à celle 
d Héliopolis comme à celle d’Osiris, est originaire d’Ounou, le plus 
important des centres religieux de la Moyenne Égypte. 

La transformation de l’île de feu en un 
étang de feu, surprenante au premier abord, 
a pour origine une simple question de 
signes : aou, île, et she (ou mer) étang, se 

ressemblent étrangement, et se confondent même dans l’écriture 
hiératique 1 . 

Quand on parle de résurrection par le feu, on ne saurait s’empêcher 
de penser au phénix, l’oiseau divin qui construit son bûcher et y meurt 
pour renaître de ses cendres. Toutefois, la scène se passe non à Hermo- 
poüs, mais a Héliopolis et le bennou, le héron sacré de cette ville, pro¬ 
totype du phénix, n’a aucun rapport avec le feu, dans les nombreuses 
représentations d’époque pharaonique qui nous sont parvenues 2 . La 
p us ancienne mention de l’oiseau fabuleux est donnée par Hérodote 
et a été souvent reprise par les auteurs classiques 3 , et la plus ancienne 
représentation égyptienne du bennou sur son bûcher, sur une dalmatique 
du Musée du Caire, ne date que de l’an i 37 de notre ère h C’est donc une 
able rektivement récente, créée à une époque où le syncrétisme avait 
oblitéré et confondu tous les anciens mythes locaux. 

Cette doctrine du feu vivificateur qui n’a, à ma connaissance, pas 
encore ete relevée, nous suggère encore d’autres réflexions. Toute céré¬ 
monie cultuelle, religieuse ou funéraire, débute par une série de purifi- 
cations symboliques destinées à mettre en état de grâce l’officiant ou celui 
qui fait l’objet du cultq/:omme aussi de sanctifier le lieu ou le monument 
où s opère le rite; et les objets utilisés dans la cérémonie. Ces purifications 
sont de deux natures, suivant qu’on emploie l’eau ou l’encens. 

1 Sethe, Amun und die acht Urgotter, n. aq 

2 Voir plus haut, p. 94. 

3 Wiedemann, Het'odots 3 yeites Buch, p. 350. 

Perdrizet, La tunique sacerdotale de Saqqara, dans Monuments Piot, t. XXXIV, pl. vil. 
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Les adeptes de la religion solaire croyaient à la vertu du baptême, de 
l’immersion dans l’Océan primordial, seul moyen d’obtenir la vie éter¬ 
nelle, tant pour les dieux que pour les hommes; il était tout naturel bour 
eux d’imaginer qu’une aspersion faite avec une eau consacrée paf cer¬ 
tains rites fût un symbole de baptême suffisant pour conférer les vertus 
requises à qui en était l’objet b L’usage de l’encens et des fumigations, 
au contraire, ne saurait se justifier dans le cadre des dogmes héliopoli- 
tains, et son origine doit être cherchée ailleurs. , 

Pour les gens d’Ounou-Khmoun, qui croyaient à la vertu du feu 
•comme moyen de régénération, il était plus difficile d’imaginer, pour 
l’usage du culte, un acte rituel simple pouvant symboliser le bapteme 
du feu • faire passer un homme ou un objet par les flammes présente des 
inconvénients, voire des risques sérieux... Il fallait avoir recours à une 
des manifestations du feu, soit la plus apparente, la fumée. Les émanations 
■odorantes de l’encens et de certaines résines étaient tout indiquées pour 
remplir cet office puisqu’elles ont la vertu de chasser de l’atmosphère 
les miasmes, les éléments malsains, les moustiques et que leur senteur 
agréable est de nature à plaire aux êtres immatériels que sont les dieux 

-Ct les âmes. * 

Très tôt déjà, probablement dès l’unification de l’Égypte sous les 

rois thinites, on réunit les deux modes de purification en un rituel com¬ 
mun, de manière à concilier les deux plus importantes croyances du pays 
relatives à la régénération et à la survie : ils paraissent déjà conjointement 

.sur les stèles archaïques 1 2 . . 

Dans l’usage, les lustrations et les encensements se complètent, mais 
ne se confondent pas, ils ont les uns et les autres leur but et leur signifi¬ 
cation. D’une façon générale, ce sont les hommes sur lesquels on fait 
les ablutions rituelles, ce sont les choses qu’on encense, les sanctuaires, 
les statues, les objets, les aliments. Ainsi, dans le rituel funéraire, on 
purifie par l’eau les officiants et les défunts, par l’encens les offrandes 
.alimentaires qu’on présente à ces derniers. Seuls les dieux bénéficient 

1 Voir plus haut, p. 72 sqq. 

2 Par ex. Weill, Monuments des II e et III e dyn., p. 226. 
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à la fois des libations qui leur assurent la vie éternelle, et des fhmées de 
l’encens qu’on leur offre comme on leur offre toutes choses. 


IV. KHONS 

L’esprit religieux des Égyptiens est dominé par la majesté et la puis¬ 
sance du soleil, qui exerce progressivement son influence sur les divinités 
locales, quel que soit leur caractère originel, chtonien, nilotique, funéraire 
ou astral, jusqu’à les faire entrer dans son cycle, ou tout au moins à leur 
donner une empreinte solaire. Dans beaucoup d’autres religions antiques, 
la lune est vénérée au même titre que le soleil et parfois, même, est placée 
au-dessus de lui; on peut donc s’étonner qu’en Égypte, cet astre ne 
joue pas un rôle plus important, et en fait, bien des égyptologues 

ont cherché à le reconnaître dans divers domaines étrangers au sien 
propre. 

En réalité, il semble bien que le culte lunaire n’ait été institué que 
dans une seule localité, et aux époques historiques, on ne voit que deux 
dieux lunaires, qui ont, il est vrai, une tendance marquée à se répandre 
dans tout le pays, Thot d’abord, puis un tard venu, Khons. L’attribution 
à la lune d’un des deux yeux solaires ne paraît pas très ancienne, comme 
on a pu le voir plus haut. 

Suivant 1 exemple donné par les théologiens égyptiens des basses 
époques, les égyptologues ont pris l’habitude d’associer plus ou moins 
intimement Khons à Thot, ou même de les confondre. Si l’on considère 
les choses de plus près, on doit cependant constater que la réalité est 
tout autre, que la personnalité très complexe de Khons est essentielle¬ 
ment différente de celle de Thot, et que si, au cours des âges, on lui a 
attribué certaines des particularités du dieu-lune, l’identification n’a 
jamais été complète. 
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1. Le double 

TAUREAU 


Le nom de Khons est un dérivé de la racine Khens, 
« traverser », verbe qui est employé dans les textes des 


pyramides pour désigner non seulement un trajet en 
barque, mais aussi la course de la lune a travers le ciel 1 . En 1 absence de 
toute désinence au nom du dieu, on peut le traduire 
par « celui qui traverse » ou « ce qui est traversé »; il 
s’applique dans les textes religieux les plus anciens à 
un être formé de deux protomes de taureau tournés 
en sens inverse et accolés, ou simplement de deux têtes 



(. Pjr . 416,1266) 2 . Cet être est la personnification d’un Fig __ Le 
endroit pourvu de portes, qui agit lui-même pour double taureau sur 
amener le dieu à l’horizon, pour guérir les yeux solaires 
malades, ou aussi pour préparer le repas du défunt 
avec les chairs des dieux (Pyr. § 402). Khons n’est autre, ici, qu’une 
personnification du mystère de l’autre monde en tout ou en partie, 
personnification un peu vague, comme toutes les représentations concer¬ 
nant ce domaine, et probablement d’origine locale, avant d être englobée 
dans un dogme plus général, tel que le cycle funéraire héliopolitain. 



Fig. 64. — Le Khons 


Le double taureau apparaît déjà, isolé dans un coin, sur un des plus 
anciens monuments figurés, la « palette de la chasse » 3 ce qui pourrait 
porter à croire que toute la scène est d’ordre funéraire et doit se passer 
dans le monde infernal. 


1 La seule objection qu’on pourrait faire à cette étymologie et que le s long du verbe est 
remplacé par un s haut. La terminaison sou, plus récente, indique une vocalisation en ou 
ou o, qui d’après le dérivé copte et la transcription grecque, doit se trouver, non a la fin du 


mot, mais au milieu. 

2 Lac au. Textes religieux, LXXV, 15, LXXV 11 , 31. 

3 Legges, dans Proceedings of Soc. of. Bibl. Arch., t. XXXIII, pl. xlv. 
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Un tableau du Livre des Portes 1 donne une excellente illustration 
du Khons, bien que son nom même n’y figure pas : une longue barre 
horizontale, terminée par deux têtes de taureaux, est soutenue par huit 
personnages mummiformes et porte sept autres génies, accompagnés 
aux deux extrémités par deux petits taureaux se tournant le dos ; la corde 
de halage de la barque solaire entre dans la bouche d’une des deux têtes 
de taureaux et ressort par l’autre, de sorte que la barre doit être considérée 
comme une image très réduite du couloir par lequel passe le dieu pendant 
Sa course nocturne. 

La doctrine religieuse qui a donné naissance au double taureau Khons 
ne doit jamais avoir été très répandue en Égypte, car en dehors du tableau 
du Livre des Portes, elle n’a pas donné lieu, à ma connaissance, à d’autres 
représentations figurées, à part un nombre très restreint de petites amu¬ 
lettes dont il n’est guère possible de déterminer la date 2 . 

Ce type d’amulette, où les taureaux sont représentés couchés, a son 
pendant dans celui du double lion, image en miniature du dieu Aker , 
qui se présente dans les textes anciens et dans les tableaux funéraires 
comme jouant un rôle identique à celui du double taureau. Aker est 



une personnification des portes de la terre, celles par lesquelles le soleil 
doit passer soir et matin; les textes des pyramides (§325, 393, 555,658, 
676, 796, 1014, 1553, 1713, 2202), qui sont très catégoriques à ce sujet, 
donnent comme déterminatif à son nom un double sphinx à têtes 
humaines, parfois un simple lion ; dans les tableaux des hypogées 
royaux de Thèbes, on voit deux protomes de lions, réunis en un seul corps 


1 Bonomi-Sharpe, Sarcophagus of Oimenepbtah, pl. 11 et m. 

2 Petrie, Amulets, pl. xxxix. 
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ou séparés, pour se placer de part et d’autre du monde souterrain L 
Pour en revenir à l’origine locale de Khons, le fait qu’il se présente 



Fig. 65. — Aker au tombeau de Ramsès VI. 

sous l’aspect d’un double taureau doit orienter les recherches vers la 
Basse-Égypte, où le culte du taureau était particulièrement en honneur 
aux époques primitives : à l’extrême Nord du Delta, Apis était vénéré 

à Memphis et Mnévis à Hélio¬ 
polis, et c’est de la théologie 
héliopolitaine que relève le 
taureau du ciel qui revient 
sans cesse dans les plus an¬ 
ciens textes religieux ; plus 
au Nord, dans le centre du 
Delta, il n’y a pas moins de 
quatre nomes qui sur leur 
enseigne affichent un taureau, 
accompagné d’un signe dis¬ 
tinctif spécial : le VI e (xoïte), le X e (athribite), le XV e (cabasite), le 
XII e (sebennytique) 2 . 

1 Champollion, Notices descriptives, t. I, p. 760; t. II, p. 507, 584, 610. — Lanzone, 
Di^ion. di Mitol. egi^ia, pl. iv. — Dans un papyrus funéraire du Caire, une tête de taureau est 
placée sur les deux lions accroupis supportant le disque du soleil levant (Bruyère, Mut-Sega, 
p. 182). 

2 Newberry, dans Ancient Egypt, 1.1, p. 7. 



Fig. 66. — Aker (Livre des Morts). 
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De ces divers centres où l’on peut constater ou tout au moins pres¬ 
sentir l’existence d’un culte primitif du taureau, le nome sebennytique 
paraît le plus indiqué comme lieu d’origine de Khons, le double tau¬ 
reau. Son insigne spécial est un veau et le nom de sa capitale est Teb-neter 
« le veau divin » 1 , dénomination qui correspond bien à l’idée de la- 
naissance ou de la renaissance de l’animal sacré, à la suite de la traversée 
des pays infernaux dont les deux issues sont précisément consacrées au 
taureau et caractérisées par son avant-train ou par sa tête. De plus, si 
l’on admet l’équivalence du double taureau et du double lion, il convient 
de rappeler que Sebennytos est également la patrie du couple divin 
Shou-Tefnout, qui dans le cycle héüopolitain personnifie l’atmosphère et 
l’humidité, mais qui, dans l’âge zoolâtrique, s’incarnait dans un couple de 
lions, le rourouti des textes des pyramides (§ 447, 696, 

2081, 2086). A défaut de preuves plus concluantes, ces 
considérations suffisent pour situer l’origine de la doctrine 
de Khons dans la région du nome sebennytique, mais il 
convient aussi de les mettre en parallèle avec la doctrine 
héliopolitaine des deux taureaux sma-our et ka-n-pet, dont 
il a été question plus haut et qui lui est certainement 
apparentée. 

2. L’enseigne L’objet ovoïde dans lequel on a reconnu 
de l’embryon une image stylisée d’un embryon 
humain, ou plus exactement le placenta 
royal 2 , et qui est placé sur un support d’enseigne pour 
être porté devant le roi dans certaines cérémonies, dès Fig. 67. 
les plus anciens temps, n’est jamais nommé dans les Po ^ e ^ s s ^ ne 
scènes des temples pharaoniques. Ce n’est que dans les 
processions figurées sur les parois des temples ptolémaïques que sont 

1 Gauthier, Dict. des noms géographiques, t. VI, p. 74. 

2 Murray-Seligman, dans Man 1911, n° 97. — Blackman, dans Journal of Egypt . 
Arch., t. X, p. 235. 






i 7 6 


LE CYCLE HERMOPOLITAIN 


indiqués les noms des diverses enseignes et parmi elles, celui de l’objet 
en question, khonS) donc le meme mot qui désigné le double taureau, 
mais pouvant donc se traduire aussi par l’expression « 1 embryon royal ». 

Si la signification qu’on attribue à l’objet est bien exacte, il y aurait 
dans sa dénomination un jeu de mots bien égyptien et qui donnerait 
un sens tout à fait satisfaisant : le mystère qui s’accomplit au sein du dou¬ 
ble taureau serait le même, au point de vue symbolique, que le dévelop¬ 
pement de l’embryon dans le sein de la mère, de sorte que l’on pourrait 
admettre l’équivalence des deux emblèmes. 

Le fait que le nom ne paraît qu’à une époque si tardive laisse cepen¬ 
dant planer un doute sur cette explication, comme aussi le fait que sur 
les enseignes cérémonielles ou cultuelles, on ne voit jamais que d anciens 
fétiches ou animaux sacrés et que le placenta royal ne rentre pas dans 
cette catégorie. 

3. Le Khons Le nom de Khons s’applique également à un dieu 
classique anthropomorphe qui, à part son nom, ne présente aucun 

trait commun avec le double taureau et peut difficile¬ 
ment être considéré comme son successeur à l’époque où se constituèrent 
dans tout le pays les divinités de forme humaine. Aucun indice ne nous 
permet même de discerner avec quelque certitude, la localité où il a pris 
naissance. 

La forme sous laquelle se présente habituellement ce dieu, dans les 
tableaux du Nouvel Empire, semble, à première vue du moins, dénoter 
une haute antiquité, et remonter à l’époque où les sculpteurs égyptiens 
n’avaient pas encore appris à séparer les membres du corps, dans les 
statues qu’ils consacraient à leurs divinités. Nous verrons plus loin ce 
qu’il faut penser de cette interprétation. 

Seul avec Min, Ptah et Osiris, Khons appartient au type appelé 
communément mummiforme : une haute gaine dont la forme générale 
reproduit le profil du corps humain, avec un léger sillon marquant la 
séparation des jambes, et les deux poings faisant saillie sur la poitrine. 
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et qui supporte une tête bien dégagée et plus soigneusement travaillée. 

Les textes des pyramides, pas plus que ceux des sarcophages, ne men¬ 
tionnent le dieu Khons anthropomorphe, qui ne peut donc être 
considéré comme uné divinité funéraire ni comme se rattachant-aux 
cycles héliopoli tain ou osirien. 

Dans la plus ancienne représentation de Khons qui nous soit par¬ 
venue, au temple funéraire de Pepi II, au milieu d’une procession de 
divinités qui s’acheminent vers le roi, précédant les porteuses d’offrandes, 
il figure comme un homme orné de la barbe 

divine, mais sans insignes particuliers, à la suite J&tx __ 

de Sokaris et d’Hathor 1 . On pourrait suggérer 
1 idée d une triade dans laquelle Khons jouerait r * n 

le rôle de dieu-fils, qui est en effet son rôle trar 
ditionnel à partir du Nouvel Empire, mais ici à J-c 1 A 

côté de Sokaris qui est un dieu de la région J 1 1 \ | 

memphite, et d’une Hathor locale. Il est toutefois ^ — lxJAH—Z : 
à remarquer que dans ce cortège il n’y a pas d’au- Fig ; 68 \~ Khons de 
tre groupe pouvant être considéré comme une 1 Emplte ' 
triade et que d’ailleurs, sous l’Ancien Empire, il n’y a pas trace de 
triades du type classique, composées d’un père, d’une mère et d’un fils ; 
ainsi cette hypothèse est pour le moins douteuse, malgré les rappro¬ 
chements qu’on pourrait faire avec les fonctions que remplit Khons 
auprès d’autres divinités, aux époques plus récentes. 

Au Moyen Empire, Khons apparaît par deux fois 2 en Thébaïde, 
dans une petite localité appelée Aou-m-Aterou, sise en face de Gebelein et 
ou 1 on adorait Anubis 3 . Le fronton d’une de ces stèles porte la repré¬ 
sentation habituelle des deux chacals couchés, dont l’un est appelé 
Anubis, 1 autre Khons, seigneur d’Aou-m-Aterou. Sur une autre stèle 
de même provenance, le roi Dadames (XIII e dyn.) est accolé par deux 

1 Jéquier, Le temple funéraire de Pepi II, t. III, pl. xxi. 
p 2 l StèleS du Caile ’ n ° S 20 48i et 20 553. — Maspero, dans Zeitschriftfür aeg. Spr., t. XXI, 

3 Gau ™ier Dict. des noms géographiques, t. I, p. 42. Stèles du Caire, n° 20 533. — 
Maspero, dans Zeitschrift für aeg. Spr., t. XX, p. 122. 


Fig. 68. — Khons de 
l’Ancien Empire. 
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dien-g , Anubis à tête de chacal, et Khons, également qualifié de maître 
de l’endroit, qui paraît sous la forme d’un homme portant sur la tête 1 
la coiffure de Montou, le disque et les deux plumes. 

D’après ces deux documents, il faudrait croire que vers la fin du 
Moyen Empire, une colonie d’origine inconnue est venue s’installer 
dans cette localité, gardant sa dévotion à son 
ancien dieu, et pour mieux l’acclimater dans sa 
nouvelle résidence, lui donnant les apparences 
extérieures, soit du petit dieu local, Anubis, soit 
du grand dieu du nome à cette époque, Montou. 

A cette même époque, Khons se trouvait 
également installé à Karnak, où d’après une stèle 
trouvée sur place, il possédait un temple pourvu 
du personnel indispensable. Aucune représenta¬ 
tion du Khons de Karnak au Moyen Empire ne 
nous est parvenue, mais son titre de « Seigneur 
de joie » correspond bien au caractère d’un jeune 
dieu, d’un dieu enfant, qui est le sien aux époques 
subséquentes. 

C’est en effet vers la fin du Moyen Empire 
que se constitua la triade thébaine, avec Khons 
comme dieu-fils, mais c’est seulement à partir 
de la XVIII e dynastie que ses représentations 
abondent : il se présente dès lors comme un 
individu serré dans une gaine étroite dont sortent 
seulement les deux mains tenant des sceptres et 
Fig. 69. — Khons de une tête juvénile portant sur un côté du crâne 
Thèbes. ras é la lourde tresse des princes royaux, qui 

retombe sur l’épaule; sur la poitrine s’étale le collier menât dont le 
contrepoids pend derrière le dos, et le disque lunaire se dresse sur sa tête. 
A voir cette figure, on doit constater qu’elle ne présente aucune ori- 

1 La tête, mutilée, paraît être celle d’un homme, mais pourrait aussi être celle d’un 
faucon. 
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gmalite, tous ses éléments étant empruntés à diverses personnalités divines 
de premier ordre. Le corps est exactement celui de Ptah, pris dans un 
maillot collant qui en souligne les contours, avec les deux mains croisées 
sur la poitrine et la tête rasée \ Le sceptre, combinaison du dad avec 
louas et 1 ankh, est aussi celui de Ptah, mais Khons tient en outre les 
deux emblèmes osiriens, la crosse et le flagellum; la tresse princière est 

611 Partlculier d ’ Horus fiIs d’Isis, et la «/est un 
att ^ uts d ^ athor ’ <ï ul ^st pourvu du contrepoids qu’à partir du 
Nouvel Empire ; enfin le « disque lunaire» est bien connu comme étant 

œm^mL“ * ^ * ü de - -arque 

Le symbole en question n’offre en effet qu’une ressemblance assez 
vague avec le déterminatif du mot aâh, lune, qui est en même temps 
1 idéogramme employé pour désigner le mois, un croissant très peu cintré 
portant au centre un léger renflement, les pointes tournées vers le bas- 
sur la tete de Thot comme sur celle de Khons, c’est un véritable disque 
en tous points semblable à celui du soleil, sauf qu’il est soutenu par un 
res mince croissant qui en épouse étroitement la partie inférieure et 
joue ainsi un rôle accessoire. Il faut croire qu’il s’agit là d’une adaptation 
du vieil embleme solaire plutôt que d’une représentation du «coup 

du P renuer ) our du mois lunaire, qui devrait être indiqué par 
une différence de couleur entre le disque sombre et le croissant lumineux. 
Cet attribut est le seul qui permette, à défaut de textes, de considérer 
Khons comme un dieu lunaire, et il faut convenir que cette preuve n’est 
pas absolument concluante. 

En sa qualité de membre de la grande triade divine, Khons avait une 
barque spéciale qui figurait à côté de celles d’Amon et de Moût dans 
toutes les grandes cérémonies du culte thébain; cette barque, figurée 
a cote des deux autres sur de nombreux bas-reliefs », n’est qu’une repro- 

Égyptien, ““** SUr leS baS ' reliefs ’ “ trouve dans les statues (Musée 

! ^ oir P lus bas le chapitre consacré à cet emblème. 

ar ex. au grand temple d’Abydos : Jéquier, Temples ramessides et suites, pl. xvi. 
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duction, en plus petit, de celle d’Amon, avec cette seule différence que les 
têtes de béliers ornant la proue et la poupe sont remplacées par des têtes 



Fig. 70. — Barque de Khons. 


de faucons ; on ne saurait dire s’il s’agit là d’une influence solaire ou 
horienne, ou d’une réminiscence du vieux dieu thébain Montou. 

La religion d’Amon a ceci de particulier qu’elle n’est pas née sponta¬ 
nément à Thèbes dans un très lointain passé, pour s’y développer peu à 
peu au cours des âges, comme celles des autres villes d’Égypte; elle a 
été créée de toutes pièces pour une dynastie nouvelle, toute-puissante, 
qui voulait avoir dans sa capitale un véritable roi des dieux, pour dominer 
ainsi toutes les religions locales d’Égypte. Choisi parmi les moins connus 
des subalternes de la religion hermopolitaine \ sans doute pour son nom 
un peu mystérieux « le caché », Amon ne pouvait prétendre avoir un 
fils d’une lignée plus auguste que lui-même, ce qui expliquerait en une 
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certaine mesure que les antécédents de Khons soient encore si obscurs. 

Malgré ces modestes débuts, Khons était destiné à faire, surtout à 
partir des Ramessides, une très brillante carrière. Dans le grand temple 
qu on lui avait consacré à Karnak, sa renommée ne cessa de s’accroître; 
s arrogeant des prérogatives spirituelles qui étaient en réalité celles dé 
Thot, il devint le grand thaumaturge dont les oracles étaient réputés. 
Le conte de la princesse de Bakhtan montre que sous les Ptolémées, cette 
activité de Khons était encore en pleine vigueur h 

Le Khons de Kom-Ombo est exactement 
semblable à celui de Karnak, mais les pein¬ 
tures permettent de distinguer certains détails de 
costume, la résille de perles qui couvre le mail¬ 
lot, et les grandes ailes multicolores qui l’enve¬ 
loppent en se croisant 2 , ailes qui appartiennent 
en réalité au dieu lui-même, non à une déesse 
protectrice supposée derrière lui 3 . Il joue égale¬ 
ment ici le rôle de dieu-fils, sans attributions 
spéciales, dans la triade de Sebek, où la déesse 
est une Hathor. Les rapports entre Khons et 
Hathor ne sont d ailleurs pas une nouveauté, 
puisque dès le Nouvel Empire, ces deux divinités 
se partagent la propriété exclusive d’un même 
objet symbolique, la menât et que, beaucoup plus 
anciennement, elles paraissent l’une à côté de 
l’autre dans la procession de Pepi II. 

Il y aurait peut-etre encore un rapprochement 
à faire entre Khons, dieu-fils, et l’enfant d’Ha- 
thor, dans le temple de Denderah; celui-ci, qui 

, 1 Ce ” e . stèle de k Bibliothèque nationale est reconnue maintenant comme étant de basse 

époque. (Maspero, Contes populaires, 4 e édition.) 

2 Morgan, Le temple de Kom-Ombos, 1.1. 

d T Lan ? one >, Dhÿon. di Mitol. egi K ia, pl. cccxli, une figure de Khons hiéraco- 
cephale avec deux paires d ailes eployées. 



Fig. 71. — Ahi. 
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se nomme soit Ahi (le musicien, ou le joyeux), soit Sam taoüi (l’assembleur 
des deux pays), est un personnage de petite taille, un vrai enfant qui se 
tient à côté de sa mère dans certaines cérémonies, tandis que dans d’autres 
il passe du côté des officiants, agitant la menât et le sistre et mettant ainsi 
dans le culte une note de musique et de gaîté qui est bien conforme 
au caractère même d’Hathor. 

Le nom de Khons est accompagné, constamment à Karnak, fréquem¬ 
ment aussi à Kom-Ombo, d’une épithète significative caractérisant la 
nature du dieu mieux que son propre nom, nefer-hotep . Les deux signes 
qui composent ce nouveau nom sont si fréquents dans le système hiéro¬ 
glyphique, et leurs multiples applications en ont tellement étendu les sens 
primitifs, que son interprétation n’en est guère facilitée. On arrive cepen¬ 
dant à un résultat satisfaisant si on prend comme point de comparaison 
un nom divin dont la formation est presque la même, celui de Nefer- 
Toum, le dieu-fils de la triade memphite. Le «jeune Toum» n’est autre 
qu’une personnification du rajeunissement du soleil couchant Toum qui 
est allé se plonger dans l’Océan souterrain, du retour à la vie de Toum. 
Or un des sens les plus fréquents du mot hotep est celui de « repos, se 
reposer » et, par extension « se coucher, mourir »; il est donc des mieux 
qualifiés pour s’appliquer à un dieu sur son déclin, du même genre que 
Toum, et qui doit mourir pour renaître. Si donc hotep désigne le dieu qui 
a pris son repos, nefer-hotep représente son rajeunissement, son retour 
à la vie sous une forme nouvelle. L’épithète de nefer-hotep caractérise 
donc l’aspect juvénile conforme au rôle de Kho;is dans l’une ou l’autre 
triade. 

Au fond du temple d’Edfou s’ouvrent sur le grand couloir deux 
chapelles parallèles composées chacune de deux pièces; celle du Nord- 
Ouest est consacrée à Sokaris, celle du Nord-Est, dite « Chapelle de la 
Jambe », à Khons, mais à un Khons particulier à la localité qui n’a plus 
le caractère d’un dieu-fils faisant partie d’une triade et qui est souvent 
assimilé à Thot 1 . Sa figure est parfois encore celle d’un personnage 

1 Chassinat, Le temple d'Edfou, 1. 1 , p. 247 à 280, pl. ccic à cccxv. 
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mummiforme, mais le plus souvent il se présente comme les autres 

divinités, les membres dégagés, et il n’est pas rare que sa tête soit celle 
d un faucon. 

Il semble qu’on ait admis à Edfou —''x 

1 existence de plusieurs Khons, puisqu’il f j 

en paraît souvent deux et même trois dans ■ J JJ 

le même tableau, mais leurs figures ne se J) 
distinguent pas nettement les unes des h lO/X 

autres; a cote du Khons-Thot, il y a un gan A 

Khons d’Edfou et un Khons grand dieu, f iWgWSr )| 

cependant on ne trouve plus les anciennes 
épithètes de seigneur de joie et de nefer- J/ \ I 

La tete de faucon provient peut-être > '-y^ /' . | . 

d’une influence exercée sur son parèdre par / la 

Horus, le seigneur de la localité, mais il con- / 

vient de rappeler, puisque Khons est ici si Lmmamm X 

souvent assimilé à Thot, l’antique associa- / / \ \ 

tion de Thot et d’Horus, le couple créateur f | \ 

de Houdit dans le Delta. La tête de faucon J \ 

est également celle de Sokaris et je me bor- // W 

nerai à signaler, sans chercher à en tirer çj) 

une conclusion, le parallélisme des deux \ , 

chapelles de Khons-Thot et de Sokaris, et 

le fait que dans un des tableaux de la « Cha- ‘ S ’ ?2 ‘ ~ Kh ° ns hiéracocé P hale - 
pelle de la Jambe » une tête d’oryx, semblable à celle qui orne la proue de 
a barque de Sokaris, est posée à terre devant un Horus; je dois rappeler 

ega ement que dans la procession de Pepi II, Khons se place à proximité 
de Sokaris. 


Les conclusions qu’on peut tirer de cet aperçu de la personnalité de 
Khons sont les suivantes : 

1. Rien ne permet encore d’attribuer une origine locale commune 
ou une connexion entre le double taureau Khons et le jeune dieu son 
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homonyme, qui appartiennent à des époques très différentes, sauf que 
tous deux symbolisent le passage de la mort à la vie, notion qui est loin 
d’être leur particularité exclusive, puisqu’on la retrouve sous des formes 
diverses dans toutes les religions locales d’Égypte. 

2. Le lieu d’origine du Khons anthropomorphe est inconnu (région 
memphite ?); implanté à Thèbes, puis à Ombos, il y représente une des 
étapes du renouvellement éternel. 

3. Rien ne permet de considérer Khons comme un dieu lunaire, sauf 
le disque qui orne sa tête et qui peut, comme tous ses autres attributs, 
n’être qu’un emprunt. Les triades auxquelles il appartient, à Karnak 
comme à Kom-Ombo, sont de nature solaire et non lunaire. S il est vrai 
que la lune se lève et se couche chaque jour comme le soleil, et suit en 
outre mensuellement un cycle de croissance et de déclin, encore faudrait-il 
avoir une indication précise permettant d’introduire un élément lunaire 
dans le cycle solaire, ce qu’on chercherait en vain dans les monuments. 

4. Si Khons a emprunté à Thot certaines de ses particularités spiri¬ 
tuelles, entre autres la thaumaturgie, c’est aux basses époques et à Edfou 
seulement qu’il s’identifie à lui, pour constituer une personnalité divine 
qui n’a plus grand’chose de commun avec le jeune dieu classique. 
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I. LE NOM ET LA PATRIE D’HATHOR 

A partir du Nouvel Empire, aucune déesse égyptienne n’a eu la 
popularité d’Hathor, n’a réuni, siècle après siècle, une clientèle féminine 
aussi considérable, répartie d’une extrémité du pays à l’autre, et même 
bien au delà des frontières; même la renommée d’Isis ne saurait, à ce 
moment-là, être comparée à la sienne, puisque dans la grande majorité 
des cas où cette grande déesse se présente, elle se rattache au cycle osirien 
où elle joue le rôle d’épouse et de protectrice, tandis qu’Hathor est 
toujours indépendante et souveraine en son domaine. 

Cette situation privilégiée dans le panthéon égyptien s’explique aisé¬ 
ment par la nature même de la déesse, qui est non seulement d’origine 
astrale, ou plutôt céleste, c’est-à-dire essentiellement divine, mais présente 
aussi un caractère très humain, dérivant des deux stades par lesquels elle 
passa dès les temps les plus reculés. Dans le lointain passé fétichiste où 
elle apparaissait aux fidèles sous la forme d’un sistre, elle représentait 
pour eux la musique, la danse, la joie, l’amour; plus tard, incarnée en 
une vache céleste, et rentrant ainsi dans la catégorie des déesses-mères, 
elle accueillait les morts dans son sein, à l’orée de l’autre monde, les 
nourrissait et préparait leur résurrection, puis présidait aux naissances. 

Tant d’attributions accumulées ainsi sur la personne d’une même 
divinité pourrait paraître une exagération si nous ne savions d’autre 
part, par de multiples témoignages d’époque historique, que la dénomi¬ 
nation d’Hathor s’appliquait non pas à une seule, mais à plusieurs déesses, 
plus ou moins confondues déjà sous l’Ancien Empire, mais distinctes 
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d’origine. Nous devons reconnaître qu’en divers lieux de la vallée du 
Nil, des tribus de même origine s’étaient formé des idées à peu près 
concordantes sur la divinité féminine et que, peu à peu, de ces points 
communs naquit une fusion, qui donna lieu à la création d’une Hathor- 
type, qui d’ailleurs n’excluait pas les particularités, conservées pieu¬ 
sement, des anciennes déesses locales. 

Pour que cette fusion ait pu s’accomplir, il fallait toutefois qu’il y 
ait eu une figure de la déesse, plus marquante que les autres, bien carac¬ 
térisée et assez connue dans le pays pour exercer une influence sur les 
divinités du même ordre, de façon à se les assimiler plus ou moins. Seul 
un groupement politique possédant une certaine supériorité sur les grou 
pements dispersés le long de la vallée pouvait donner à la divinité qu’il 
adorait une autorité suffisante pour que celles des cantons voisins cher¬ 
chassent à s’identifier plus ou moins à elle. 

Le pays étant ainsi comme jalonné d’Hathors, la clientèle de la déesse 
ne cessa de s’étendre, de sorte qu’à l’époque historique, et surtout a partir 
du Nouvel Empire, on la voit apparaître dans bien des villes où la religion 
traditionnelle n’avait aucun rapport avec elle. Dans ces localités, où elle 

se présente sans aucun caractère particulier, 
la déesse s’appelle simplement l’« Hathor 
/ de telle ou telle ville », alors que dans les 

h ~ n jY\ à autres, situées presque toutes en Haute- 

\ V A H jt Égypte, elle garde de préférence son nom 
| I W\ particulier, qui n’est le plus souvent 

, qu’une épithète. 

n De tous ces sièges d’Hathors, le plus 

Fig- 73- — Sanctuaire de la important, le seul qui à première vue 

déesse de Hou. paraisse qualifié pour être le point de départ 

de l’expansion du culte hathorien est sans contredit Denderah, le chef- 
lieu du VI e nome de la Haute-Égypte, près du grand coude du Nil, 
où se dresse encore aujourd’hui le superbe temple construit par les 
Ptolémées sur l’emplacement d’un sanctuaire plus ancien. C’est la sans 
doute que dut s’élaborer la personnalité de la déesse telle qu’elle nous 
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apparaît aux temps historiques, formation à laquelle dut contribuer en 
une certaine mesure la proximité de la déesse-sistre de Diospolis parvai 
L’étude des nombreuses appellations d’Hathor, dans ses divers centres' 
cultuels, dans cette localité ainsi que dans les autres, nous permettra 
de contrôler cette impression et de la considérer comme à peu près 
certaine. v 

Les grandes divinités locales d’Égypte, nées spontanément sur tous 
les points de la vallée du Nil et du Delta aux temps les plus anciens, 
portent presque toutes des noms simples, le plus souvent monosyllabi¬ 
ques, qui ne se rattachent généralement à aucune racine de la langue et 
dont la signification réelle reste donc indécise : Râ, Toum, Hor, Khnoum, 
Min, Ptah, Geb, Shou, et pour les déesses, Neit, Nouït, Ouadjit, Sekhmet’ 
Ounit, etc. D autres, et ce sont peut-être les plus anciens, se nomment 
simplement « le dieu de tel ou tel endroit » par l’adjonction de la dési¬ 
nence adjective ti au nom de la localité. 

Hathor, dont on ne saurait plus contester le caractère essentiellement 
égyptien et l’origine très ancienne, fait une exception à cette règle. Elle 
est designée généralement non par un nom propre, mais par l’expression 
Hat-Hor, composée d’un substantif désignant une construction de 
quelque importance, château, palais ou temple, et du nom d’un dieu qui 
quoique très vénéré dans toute l’Égypte, ne lui est originairement pas 
apparenté. Il faut donc admettre qu’il y eut, à un moment donné, allian ce 
étroite entre la grande déesse de l’Occident et un dieu-faucon indéterminé. 

Les raisons d’une alliance entre divinités sont d’ordre religieux ou 
politique. Les théologiens primitifs d’Égypte, pour élargir leur notion 
de la puissance suprême, associaient à leur dieu local un de ceux du voisi¬ 
nage, ou bien ils cherchaient à créer une famille divine, et lui do nnai ent 
alors une épouse et un fils, également choisis parmi les dieux voisins. 
Ces triades, qui représentent des idées plus évoluées que celles de l’asso¬ 
ciation simple et substituent à la notion de l’éternité immanente celle du 

• 1 Une , stèle du Moyen Empire, découverte à Hou, donne le nome d’Hathor écrit par un 

signe représentant un edicule contenant un sistre et couvert de la peau d’une vache (Gu-art, 
Recueil de monuments égyptiens , pl. xvi). 
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renouvellement perpétuel, n’apparaissent d ailleurs cju exceptionnelle¬ 
ment avant le Nouvel Empire, et ne sont de règle qu’aux basses 
époques. 

De toutes les Hathors d’Égypte, la seule qui ait des accointances 
avec Horus est celle de Denderah; parmi les autres, les Hathor-vaches 
restent toujours indépendantes et libres de toute alliance, et les Hathor- 
femmes s’unissent à d’autres dieux, comme Sebek à Ombos, Sokaris à 
Memphis. Encore l’association d’Hathor de Denderah avec Horus n’est- 
elle pas bien étroite, puisque, même à l’époque ptolémaïque, la déesse 
reste souveraine avec ses attributs, ses rites, son matériel, tout un en¬ 
semble original, sans rien de solaire, qu’auprès d’elle Horus ne joue qu’un 
rôle très effacé, qu’elle ne va le rejoindre dans son domaine d’Edfou 
que pour de brefs séjours et qu’antérieurement à cette période, il n’est 
pas question de triade, le petit dieu Ahi ou Sam-Taouï n étant qu une 
personnification d’un des attributs de la déesse, le sistre. C est en réalité 
une alliance beaucoup plus nominale que religieuse. 

On doit remarquer cependant qu’il existe entre la religion d Hathor 
et celle d’Horus certains points de contact, de nature à favoriser une 
association. La déesse de la montagne d’Occident qui accueillait les 
défunts pour leur ouvrir les portes de l’autre monde, était tout indiquée 
pour rendre le même service au dieu-soleil déclinant qui s y enfonçait 
chaque soir, pour le recueillir dans son sein et lui communiquer les forces 
nécessaires à son rajeunissement. Rien ne s’opposait donc, au point de 
vue religieux, à un rapprochement entre la déesse-vache et le dieu- 
faucon, mais il est douteux que ce soient des considérations de cet ordre 
qui aient amené l’alliance Hathor-Horus, d’autant plus que le centre 
horien le plus rapproché de Denderah, celui d’Edfou, en est distant 
d’environ 150 km., et que les sacerdoces primitifs n’avaient pas coutume 
d’aller chercher si loin les dieux pouvant convenir à leurs combinaisons 
théologiques. 

Si nous reprenons la question au point de vue politique, pour expli¬ 
quer cette intervention d’un principe horien, c’est-à-dire solaire, dans la 
personnalité d’une déesse au caractère nettement indépendant, il faut 


LE NOM ET LA PATRIE D’HATHOR 

recourir à l’hypothèse d’une pression extérieure exercée à un moment 
donné sur la région où se pratiquait le culte d’Hathor. 

On admet généralement aujourd’hui l’existence d’un empire pré¬ 
historique héliopolitain qui aurait exercé le pouvoir sur la Haute-Égypte 
aussi bien que sur le Delta, apportant avec lui le culte d’Horus qu’il 
aurait imposé à bon nombre de localités du Saïd. Si cette conquête, encore 
problématique, a eu lieu, elle doit être antérieure à la constitution des 
deux royaumes du Nord et du Sud, de Bouto et d’Hieraconpolis, qui 
ont précédé Menés, et il semble que les Héliopolitains auraient importé 
en Haute-Égypte, pour lui donner la première place, un de leurs dieux 
nationaux, Râ ou Toum, plutôt qu’une divinité originaire du Nord-Ouest 
du Delta (Damanhour) qu’ils n’admettaient même pas dans leur grand 
cycle cosmogonique. Je crois donc préférable d’interpréter cette pression 
politique d’une autre façon et d’y reconnaître un événement d’un carac¬ 
tère plus régional, dirigé sous les auspices d’un dieu-faucon de la Haute- 
Égypte, tel que celui d’Hiéraconpolis (voir plus bas). 

Pour en revenir au nom de la déesse, nous avons vu que celui sous 
lequel elle est bien connue est un peu suspect quant à sa forme et à son 
origine et qu’il a dû être substitué, à une époque très ancienne d’ailleurs, 
à un nom primitif dont les traces doivent subsister quelque part dans les 
textes ou sur les monuments et qui serait de nature à nous fournir une 
explication du problème. 

Toutes les congénères de la «dame de Denderah» se rangent sous le 
nom d’Hathor, parfois sans aucune adjonction \ comme c’est le cas en 
particulier pour celles de Memphis et de Thèbes, parfois avec un nom 
de localité 2 , parfois encore avec une épithète. Celles-ci sont des substan¬ 
tifs ou des adjectifs, elles peuvent s’appliquer à une déesse locale parti¬ 
culière ou a la généralité des Hathors. Il y a donc lieu de passer en revue 
au moins les plus importants de ces différents termes pour voir s’il n’en 

1 Voir une longue liste des prêtresses d’Hathor de l’Ancien Empire dans Murray, 
Index of names and titles, pl. xxix. 

2 Liste des Hathors sous Ramsès III dansDÜMiCHEN, Geographische Inschriften, 1. 1 , pl. xcm. 
Cette liste est très incomplète, de même que celle, plus récente, du papyrus Bremner-Rhind 
(Budge, Egyptian hieratic papyri, pl. vu, col. 20). 
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est pas un qui pourrait être cet ancien nom évincé en faveur du terme 
composite d’Hathor à la suite d’événements que jusqu’ici nous entre- 
voyons à peine. 

Malheureusement, pour cette recherche, il nous manque un élément 
de première importance, l’appui des textes remontant aux époques les 
plus anciennes de l’histoire. Les formules des pyramides, qui émanent 
pour ainsi dire toutes des centres religieux d’Héliopolis, de Bouto et de 
Busiris et qui nous fournissent de si nombreux renseignements sur les 
divinités du Delta, sont à peu près muettes sur le compte d’Hathor, qui, 
ainsi que la plupart de ses congénères, est originaire de la Haute-Égypte K 
Les textes des sarcophages n’en disent pas beaucoup plus, et quant aux 
inscriptions, funéraires ou autres, elles mentionnent bien le nom d’Hathor 

dans les titres de ses nom¬ 
breux prêtres et prêtresses, 
mais sans aucun détail, et il 
en est de même pour ses 
rares représentations sur les 
tableaux des temples. C’est 
donc aux textes et aux 
tableaux des époques plus 
récentes que nous devons 
pour ainsi dire tous les ren¬ 
seignements utilisables dans 
cette enquête. 

Le terme ahit, qui se pré¬ 
sente avec diverses variantes 
Fig. 74. - Ahit. graphiques 1 2 , est en réalité 

un nom commun signifiant 
«vache», dérivé de la racine ah qui s’applique au bétail en général. 

1 La vache divine paraît cependant dans ces textes sous différents noms, mais sans 

indication d’une corrélation quelconque avec Hathor. Tpm-hlz 

2 Lanzone, Disjonario di Mitologia egiya, p. 3, pl. 1, n. — Naville, The XI dyn. Temp 

at Deir-el-Bahari, t. III, pl. ix. 
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parce qu elle se présente à eux sous la forme d’une vache qu’Ha- 
or est ainsi appelée par ses fidèles, et ce terme très général ne s’ap~ 
phquant spécialement à aucune des Hathors locales, ne peut être con" 
sidéré comme le nom primitif d’une grande déesse et n’apparaît d’ail¬ 
leurs guere qu aux basses époques h Sous ce nom d’Ahit, la déesse 
est toujours représentée comme une vache vivante, portant parfois 
sur la tete le jeune dieu-soleil. ” 

Un des termes les plus fré¬ 
quemment employés pour dési¬ 
gner la vache céleste, et cela déjà 
très anciennement {Pyr, § 289, 

508, 1131) est un mot composé, 

Mehit-ourt, « la grande eau » 2 . 

On ne saurait considérer comme 
un nom propre ce terme qui 
doit s’appliquer en réalité plutôt 
2 1 Océan primordial qu’à une 
déesse bien définie, comme „ 

Hathor. Elle est généralement g ’ ~ MehiM 

representee sous la forme d’une vache couchée sur un socle, proba¬ 
blement embaumée. 

Les vaches sacrées de diverses localités, assimilées à Hathor 3 portent 
des noms spéciaux qui sont généralement des mots composés dont le sens 
est assez clair. Ainsi celle d’Atfieh (Aphroditopolis), dans le XXIE nome 
e a Haute-Egypte, s’appelait Tep-Ahaou, « la tête du troupeau des 
bœufs » , et le nom moderne de la ville n’est qu’un dérivé de cette 
expression. La vache sacrée de Kusae (Xlle nome) portait un nom ana- 

dU r LiVre des Mo S U ’ p - 30 (ch - clxii). - Mariette, 

7 „ ' J ! ' Lxxvm - — Lanzone, Les papyrus du lac Moeris, pl. vi. 

Jtleyte, Chapitres supplémentaires, p. 20. 

p. 74. P ° Ur kS difféfentes vaches sacf ées locales, voit Kees, Gôtterglaube m alten Aegypten, 

4 Sethe, Urgeschichte rnd ae/teste Religion, § 16, 26. 
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logue, Tent-Ahaou, « la plus grande du troupeau » b Quant a celle de 
Momemphis (Kom-el-Hisn, III® nome de la Basse-Egypte) la seule 
Hathor du Delta, elle a nom Sekhat-Hor, « celle qui se souvient d Horus » , 
ce qui est un indice d’une accointance étroite, sans doute assez ancienne, 

avec son voisin, le dieu-faucon de Damanhour. 

Sur un tableau du temple de 

vjSgv Seti I er à Abydos, on voit le 

JitÊÈféÊfj/ roi faire offrande à une vache 

IIB[ÈM ^ j-tn emmaillotée et couchée dans un 

/|p|fyp|l jy y) y Y, naos, qui est appelée Shentait :i ; 

B c’est probablement la même qui 

(( JJ ^ ni) Jm paraît déjà dans les textes des 

QMM (lyl pyramides (§ 568 et 569) sous 

7 mm la forme Hem-Shent. Plus tard 

y on ne la retrouve qu’au cha- 

^ \ pitre CXLVIII du Livre des 

Ja/ \ Morts, pour désigner l’une des 

\ sept vaches sacrées, alors que les 

y _ \ six autres portent des noms 

composés, créations théologi- 
Fig. 76. - ShentaJt. ques art ifi c ielles. La rareté même 

de ce nom de Shentdit ne nous permet pas de le considérer autre¬ 
ment que comme le nom d’une des nombreuses manifestations locales 
d’Hathor, non encore identifiée, d’ailleurs, et d’en faire celui de la 

d^Une^vache divine nommée Hesat paraît déjà dans les textes des 
pyramides ( § 1029, 2080) 4 ; ce nom, qui pourrait, à l’origine, avoir désigné 
la vache sauvage 5 , a donné lieu plus tard, pour une simple raison d homo- 


Fig. 76. — Shentaït. 


1 Blackman, The Rock-Tombs of Meir, t. I, p. 2. 

2 Sethe, Urgeschichte, § 67. 

* Caulfeild, The Temple of the Rings, pl. ix. 

4 Ici son rôle pourrait être celui d’une déesse-mère, 
s Erman-Grapow, Wôrterhuch, t. III, p. 161. 
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phonie, à des confusions avec celui d’Isis. Ce nom s’applique particuliè¬ 
rement à la déesse d’Atfieh 1 . 

A côté de ces noms qui désignent uniquement les vaches sacrées ou 
divines 2 , il en est un dont le sens est plus étendu, qui se rencontre beau¬ 
coup plus fréquemment sur les monuments et qui entre autres, dans , le 
temple de Denderah, s’emploie presque constamment comme apposition 
du nom d’Hathor. Ce nom propre Noubit, qui se rencontre déjà dans 
nombre de représentations funéraires du Nouvel Empire, est un terme 
qui peut prêter a équivoque et l’on avait conclu, sans trop approfondir 
la question, qu’il désignait la déesse par l’une de ses particularités, pas 
très apparente il est vrai, dans plusieurs des figurations. Cette opinion, 
adoptée généralement depuis lors, repose sur l’interprétation du mot’ 
qui devrait signifier « la déesse d’or » 3 4 . 

Littéralement, noubit devrait signifier « la dorée » et c’est bien ainsi que 
les Grecs l’ont compris lorsqu’ils ont dénommé la déesse Xpuc-îj ’A<ppo£tT7) ; 
cependant le substantif noub, qui signifie « or », étant un masculin, sans 
correspondant féminin connu, noubit ne pourrait être ici qu’un adjectif, 
donc une appellation qui ne convient guère à une grande déesse autre¬ 
ment que comme qualificatif, et nullement comme son nom pr imi tif 
Je ne connais d’ailleurs qu’une seule figuration d’Hathor où les chairs 
soient peintes en or 4 , et quant à la vache divine, si certaines vignettes 
du Livre des Morts 5 ou des peintures de sarcophages 6 lui donnent la 
couleur jaune, sa robe est manifestement d’un rouge foncé sur les meil¬ 
leures représentations, telles que la vache de Thoutmès III à Deir-el- 

2 |\ ETRIE > Heliopolis, Kafr-Ammar and Shurafa, p]. xli à xliv. 

Il conviendrait de signaler encore la déesse Nehem-Aouit, (v. plus haut page 165) 
tète b , aSSeS e , P ° ql f S C °® me J associée de Thot à Hermopolis. Elle porte sur la 

aver Hath , b remplace la vieille déesse-lièvre Ounit, qui doit avoir certaines affinités 
Dt Vonar,o di Mitologia egi x ia, p. 434, pl. lu. _ Sethe, Amun und die 

éav 7777 tK l A \ 7 r ° Ub ’ la eUe ^ e d ’° r deS É &yP tiens (Paris 1853); reproduit dans U Bibliothèque 
egvptologique, t. IV, p. 1. — Pleyte, Chapitres supplémentaires, p. 19. 

Jequier, Le monument funéraire de Pepi II, t. III, frontispice 

Par ex. Budge, The papyrus of Ani, pl. xxxvii. 

6 Devéria, op. cit. 
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Bahari 1 et les tableaux du spéos d’Hathor dans le temple de Hatshepsou. 

Il faut donc admettre l’existence d’un nom propre homonyme du 
mot signifiant « or », mais du genre féminin et n’ayant pas une origine 
commune avec lui; si peu à peu on en est arrivé à attribuer a ce nom 
propre une signification dérivée du nom commun, il n y a là rien d autre 
qu’un phénomène sémantique bien naturel. 

Le nom propre en question, Noubit, ne s’applique d’ailleurs pas 
exclusivement à Hathor, mais aussi, avec la graphie appropriée, a un 
district de la Haute-Égypte, actuellement El Ballas, situé dans la région 
même où le culte d’Hathor a pris son plus grand développement, à quel¬ 
ques kilomètres au Sud de Denderah, et dont les Grecs ont conservé 
le nom sous la forme d’Ombos 2 . 

Par sa fréquence même, Noubit paraît donc, de 

8 toutes les appellations consacrées à Hathor, la seule 
qualifiée pour être considérée comme son nom primi¬ 
tif. On pourrait également faire valoir une raison 
d’ordre symbolique et décoratif à la fois, la présence 
* " constante du signe noub sous la tête d’Hathor dans un 

Fi g- 77 - m otif de frise des tombes thébaines et du temple de 

Motif décoratif. Denderah L’argument le plus concluant en faveur de 

cette thèse est cependant la similitude du nom de Noubit avec le nom 
de la localité même : la déesse se serait appelée simplement « la dame 
de Noubt », à la façon de tant d’autres divinités anciennes du pays. 
Cette façon d’envisager les choses a l’avantage de nous ouvrir certaines 
perspectives sur les débuts de la religion hathorienne. 


Les dieux égyptiens n’ont pas coutume de déserter les lieux où ils 
ont pris naissance. Ensuite de diverses circonstances, politiques ou autres, 
ils peuvent se dédoubler, fonder un sanctuaire dans une autre partie du 
pays, ou même s’introduire dans des localités où ils trouvent certaines 
affinités avec les anciens occupants, mais leur centre cultuel et spirituel 

1 Naville, The XI dyn. Temple at Deir-el-Bahari, t. I, pl. 1. 

2 Gauthier, Dictionnaire géographique, t. III, p. 84. 
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reste dans les territoires qu’habitaient jadis les tribus primitives au sein 
desquelles s étaient constituées leurs figures et leurs personnalités. 

Hathor a pu grouper autour d’elle, jusqu’à se les assimiler, quelques 
déesses du même ordre, elle a pu s’installer dans beaucoup de villes à 
titre de parèdre, mais nulle part elle n’a joui d’une souveraineté aussi 
complète dans le domaine religieux qu’à Denderah, l’ancienne Aounit 
en face de Keneh; un temple ptolémaïque y marque remplacement où 
depuis des miniers d’années on célébrait un culte en l’honneur de la 
deesse, toujours désignée par son nom d’Hathor, dame d’Aounit, et 
subsidiairement par de nombreuses autres appellations, parmi lesquelles 
celle de Noubit est de beaucoup la plus fréquente. 

Le canton voisin d’Aounit-Denderah, au Sud, s’appelait Noubt 1 et 
constituait le domaine particulier du dieu que nous avons l’habitude 
d’appeler Set, mais qui, en sa qualité de patron de la Haute-Égypte, 
porte toujours, dans les monuments les plus anciens, le même nom de 
Noubt ou Noubti, c’est-à-dire « le dieu de Noubt » 2 . 

Cette similitude de nom de deux des divinités les plus importantes 
du pays peut difficilement être le fait d’une simple coïncidence, surtout 
étant donné le voisinage immédiat des deux lieux de culte et le nom du 
plus méridional de ceux-ci. Il n’y aurait donc rien d’étonnant à ce que, 
dans les origines, les habitants de la région de Noubt aient adoré non pas 
un seul dieu, mais un couple divin dont les deux membres n’auraient 

porte d’autre nom que celui du pays, Noubti et Noubit, le dieu et la 
déesse de Noubt. 

A quelque deux cents kilomètres plus au Sud, au lieu appelé aujour¬ 
d’hui Kom-Ombo, s’élevait une ville dont il ne reste plus qu’un grand 
temple construit à l’époque des Ptolémées, et dont le nom était le même 
que celui de la Noubt de Ballas, sauf peut-être une légère différence de 
vocalisation, Noubit, pour les Grecs également Ombos. Dans ce temple 

D T ° m r?" P „T 1 n C f e / CS ’ k mo , deme , BaUas •• cf - Petrie-Quibell, Nagada and Ballas, 
p. 05 . Gauthier, Dict. des noms géographiques, t III p. 84 

% UM *' n, p. 7 . - g™».;*»™. 
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à deux axes parallèles, on célébrait un culte double, résultat d’un com¬ 
promis entre Horus l’ancien (Haroéris) et son ancien antagoniste des 
temps préhistoriques, travesti sous la figure et le nom du dieu-crocodile 
Sebek. Ici ce Sebek est constamment accompagné par Hathor, dite 
dame d’Ombos 1 , tandis qu’à côté d’Haroéris on ne voit qu’une de ces 
personnalités sans consistance ni tradition, comme toutes celles que créè¬ 
rent les théologiens des basses époques, Ta-sont-nofrit, « la bonne sœur », 
et qu’ainsi le dieu-faucon fait un peu figure de nouveau venu. Le dieu-fils 
de la triade de ce couple est une autre figure d’origine récente, Peneb- 
taouï « le maître des deux terres », tandis que celui qui accompagne 
Sebek et Hathor est le dieu bien connu Khons 2 . 

Les documents antérieurs à Alexandre, concernant les deux Ombos 
et trouvés sur place, sont très peu nombreux et peu explicites, et l’attri¬ 
bution à l’une ou à l’autre des deux Noubt des textes provenant d’ail¬ 
leurs, où paraît ce nom, est toujours incertaine. Dans ces conditions on 
ne peut guère faire que des hypothèses lorsqu’il s’agit de reconstituer 
l’histoire du culte d’Hathor dans les régions méridionales de l’Égypte. 
En tenant compte des constatations émises ci-dessus, je crois cependant 
pouvoir esquisser les grandes lignes de cette évolution, que je présente 
avec toutes les réserves qu’impose une reconstruction dans laquelle 
l’imagination joue nécessairement un grand rôle. Cette histoire est d’ail¬ 
leurs susceptible, au moins dans ses débuts, de deux interprétations 
différentes suivant que l’on adopte l’une ou l’autre des théories les plus 
nouvelles concernant les événements antérieurs à l’Ancien Empire, événe¬ 
ments qu’on ne discerne encore que vaguement, d’après les allusions 
souvent obscures contenues dans les plus anciens textes, tels que ceux 
des pyramides. 

Dès la plus haute antiquité, Noubti et Noubit coexistaient dans le 
pays de Noubt et ses environs immédiats, se partageant la vénération 

1 Les relations d’Hathor avec le dieu-crocodile doivent cependant remonter très haut 
puisque l’enseigne du nome tentyrite porte un crocodile surmonté d’une plume. Nous ne 
savons pas le nom de ce dieu-crocodile-là, qui doit avoir été adoré sur la rive droite du Nil, 
en face du sanctuaire d’Hathor (Sethe, Urgeschichte und aelteste Religion, p. 40). 

2 Voir plus haut le chapitre consacré à ce dieu. 
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des tribus autochtones et représentant sans doute pour elles les forces 
actives et passives de la nature. L’identité des deux noms, qui indique 
certainement une origine commune, n’implique nullement qu’il s’agisse 
d’un couple étroitement uni: les religions primitives égyptiennes n’admet¬ 
taient en effet pour chaque localité qu’un seul dieu, le principe du couple 
divin étant postérieur et ne prenant guère sa forme définitive, la triade, 
qu’à partir du Nouvel Empire. Il est donc probable que dans les 
débuts Noubti et Noubit étaient adorés indépendamment l’un de l’autre 
dans deux sanctuaires ou deux villages voisins. 

Un événement vint bouleverser cet état de choses; doit-on admettre, 
suivant l’opinion générale \ l’hypothèse d’une invasion horienne dirigée 
par des princes héliopolitains, instituant sur toute l’Égypte un premier 
royaume unique installant à sa suite dans toute la Haute-Égypte les 
dieux du Delta, à l’exclusion de ceux d’Héliopolis même ? J’ai dit plus 
haut la raison pour laquelle cette théorie, basée sur des textes qui sont 
loin d être absolument concluants, me paraissait peu satisfaisante et 
pourquoi je lui préférais celle qui circonscrit le conflit dans une région 
plus limitée 2 . Dans le Sud de la Haute-Égypte, deux clans rivaux se 
disputaient la suprématie de la vallée, celui de Nekhen (Hieraconpolis), 

| sous 1 enseigne de son dieu-faucon, et celui de Noubt. La victoire resta 

incontestablement au clan horien, dont les princes fondèrent un royaume 
sous les auspices de leur dieu national, mais ils durent accorder à leurs 
adversaires des conditions très honorables, entre autres le privilège pour 
le dieu-lévrier au museau recourbé de représenter la Haute-Égypte. 
Ceci nous reporte donc à la fondation du royaume de la Haute-Égypte 
qui devait, apres une période indéterminée, vaincre son rival du Delta 
pour constituer la double monarchie pharaonique. 

Au point de vue religieux, cette crise politique entraîna de grosses 
conséquences, en favorisant l’installation d’Horus dans de nombreuses 
localités, tout le long de la vallée. C’est de ce moment-là sans doute que 
date la rupture entre Noubti et Noubit, la déesse s’étant rattachée au 

2 ?? ut f nue > avec l ,a PP u i des textes des pyramides, dans Sethe, Urgeschichte. 

These développée longuement dans Kees, Der Gôtterglaube der alten A.egypter. 
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nouveau culte royal; une partie de la population de Noubt dut émigrer 
vers le Sud, au delà de ce qui était alors la limite de l’Égypte, et créer 
un nouvel établissement, une autre Ombos, sous les auspices des deux 
anciennes divinités ombites 1 . 

Parmi les populations restées sur place, une autre rupture se produisit 
entre les Ombites partisans de l’ancien ordre de choses et ceux influencés 
par le nouveau régime, les premiers demeurant massés autour de leur 
chef 2 et de leur dieu, tandis que les autres se transportaient à quelques 
kilomètres plus au Nord avec la déesse qui adoptait un nouveau nom 
à côté du sien, acceptait pour parèdre le faucon divin qui étendait ses ailes 
sur tout le pays et allait jusqu’à s’associer périodiquement à lui dans sa 
nouvelle capitale de Houdit (Edfou) ; elle devait aussi se considérer en 
quelque sorte comme sa mère, son nouveau nom d’Hathor « demeure 
d’Horus » pouvant signifier également « mère d’Horus » 3 . 

Le dissentiment entre les anciens associés se perpétua au cours des 
âges 4 , et la querelle des Ombites et des Tentyrites dont parle Juvénal 
n’est pas autre chose que la conséquence du divorce qui s’était produit 
aux temps préhistoriques. Quant au couple de la nouvelle Ombos, il 
eut à subir des transformations, mais à une date qu’il est impossible de 
préciser; nous pouvons seulement constater qu’au début du Nouvel 
Empire la déesse est toujours une Hathor semblable à celle de Denderah, 
mais qu’à son époux s’est substitué un autre dieu solaire, le crocodile 
Sebek 5 6 , peut-être à cause du discrédit qui s’était attaché peu à peu, par 
suite de l’extension du mythe osirien, à la figure de l’ancien dieu de la 
Haute-Égypte, Noubti, confondu avec Set, dont l’origine est probable¬ 
ment toute différente. 

1 Nous ne possédons aucun indice sur la date de l’établissement au même endroit d’un 
groupe horien et de l’institution du culte double qui détermina plus tard la construction du 
temple de Kom-Ombo. 

2 Cette dynastie de princes ombites dut se prolonger jusqu’à l’époque thinite, où nous 
les voyons, avec Perabsen et Kha-Sekhenouï, fusionner avec les rois horiens. 

3 Sethe, XJrgeschichte, p. 54. 

4 On trouve cependant parfois au Nouvel Empire le couple Set-Hathor dans la compagnie 

des dieux (Navtlle, Deir-el-Bahari, t. II, pl. xlvi). 

6 Sebek paraît déjà comme dieu local sur le plus ancien monument découvert à Kom- 
Ombo, et datant de la XVHI e dyn. (de Morgan, Kom-Ombos, t. II, p. 328-330). 
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IL LES FÉTICHES HATHORIENS 

1. Les Sistres Les fétiches des peuplades primitives de la vallée du 
Nil qui se sont conservés jusqu’à la disparition défi¬ 
nitive des religions égyptiennes sont ceux qui, en dehors de leur caractère 
purement cultuel, ont donné lieu à diverses applications dans d’autres 
domaines, architectural, décoratif ou instrumental, sans perdre pour cela 
leur sens mystique essentiel. Peu d’entre eux ont eu une destinée aussi 
brillante que celui sur lequel est venue se greffer la déesse Hathor et que 
nous avons coutume de désigner par le nom d’une de ses manifestations, 
le sistre. 

Il est assez difficile de se rendre compte de ce que représentaient primi¬ 
tivement le ou plutôt les fétiches en question, car en réalité ils sont au 
nombre de deux; cependant, d’après les formes générales que l’un d’entre 
eux a conservées pendant des millénaires, il semble qu’il devait consister 
en un objet de profil à peu près rectangulaire, placé debout sur une pièce 
affectant la forme d’un triangle renversé, elle-même soutenue par une 
tige verticale 1 . C’est, en plus 
trapu, la même forme que le 
«bâton de commandement» 
que tiennent de la main droite 
les grands personnages dans Fig . ?8 . _ Le bâton de commandement . 
presque toutes les scènes 

funéraires ainsi que les rois dans les tableaux de consécration d’offran¬ 
des, et qui est en général considéré comme une sorte de casse-tête, alors 
qu’en réalité il n’est autre qu’un objet rituel 2 . Le mot sekhem, qui est 
un des deux noms du sistre, étant également un de ceux qui s’appli¬ 
quent couramment au bâton de commandement, et l’hiéroglyphe qui 

1 Voir plus haut, fig. 73, une représentation très sommaire du fétiche de Hou. 

2 G. Jéquier, Les frises d’objets, p. 181-185. Il n’existe en Égypte aucune arme de guerre 
ou de chasse de cette forme, et sa couleur rouge dans les tableaux de l’Ancien Empire indique 
un objet en bois, trop frêle pour servir à frapper. Au Nouvel Empire, on lui donne plutôt 
la couleur verte, qui indique un végétal frais, plus léger encore que le bois. 
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le représente étant employé non seulement comme déterminatif, mais 
aussi comme phonétique, avec la valeur sekhem, l’apparentement des 
deux objets paraît évident. 

Il faudrait en déduire que ce fétiche d’Hathor était primitivement 
un emblème du même genre que celui qui se retrouve dans le matériel 
sacré d’autres dieux tels qu’Anubis 1 et Thot 2 , et qui est une marque 



Fig. 79. — Plaquette d’Abydos. 


de puissance en même temps qu’il symbolise l’offrande funéraire. Il s’en 
distingue cependant par une particularité essentielle, son décor qui con¬ 
siste en une tête de femme à oreilles de vache, couronnée de deux cornes 
recourbées et d’une sorte d’édicule. C’est même ce décor qui apparaît 
le premier dans les monuments connus jusqu’à ce jour, bien avant l’objet 
complet, et qui constitue l’apparentement entre les deux sortes de sistres. 

A l’époque thinite, plusieurs représentations 3 nous font voir l’image 
d’un objet qui devait consister en un bloc trapézoïdal orné sur deux de 
ses faces d’une tête humaine imberbe, de forme triangulaire, à oreilles 

1 Voir par exemple les nombreuses vignettes du Livre des Morts ou les représentations 
d’Anubis sur les cercueils du Nouvel Empire. 

2 Caulfeild, The Temple of the Kings, pl. ix. Voir plus haut, fig. 41. 

3 Quibell, Hiéraconpolis, t. I, pl. xxix. — Petrie, Royal Tomhs, t. I, pl. xi et xxvn; 

t. II, pl. VI. 
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de vache et surmontée de deux grosses cornes recourbées. Sous l’Ancien 

Empire, la tête se détache de son support qui se transforme en un pied 

plus ou moins allongé, et les cornes s’affinent en hautes et frêles volutes 1 ; 

suspendu à un long ruban, cet emblème 

aux formes élégantes orne, comme un 

insigne honorifique 2 , la poitrine de cer- r 

tains hauts dignitaires ; il peut également ^ 

alterner avec le dad pour former une s — 

§ frise symbolique sous [ \ 

un tableau religieux 3 . j\ y 

On le retrouve au I \ 

Moyen Empire dans la / \ 

bijouterie, comme pen- I 

dentif ou élément de J / 

\ / collier 4 , et c’est à cette / [ J 

j_( même époque que les y 1 /IM \ 

arc hi tect:es commen- ' | 

yzLf cent à utiliser son prin- \ / \ 

| cipal élément, la tête de | / -\ 

femme, comme chapi- J f \ y 
teau de colonne, en l / \ l 

l’encadrant de lourdes ■ » 

torsades et en rempla- Flg ‘ 8 °* ~ Pendentlf de Tl - 
^—* çant les cornes par une sorte d’abaque orné d’uraeus 

Fig. 81. manière à lui donner une forme à peu près cubique 5 . 

A partir du Nouvel Empire, il semble que l’antique 


Fig. 81. 

Sistre à baguettes. 


1 Mariette, Les Mastabas de V Ancien Empire, p. 465-467. — L. Epron, Le tombeau 
de Ti, pl. xxxvi, xxxvn. 

2 C’est sans doute l’insigne d’une fonction sacerdotale, mais rien ne nous indique auquel 
des nombreux titres de ces personnages il se rapporte. 

3 Petrie, Koptos, pl. v. Ici les sistres tiennent la place de la boucle d’Isis, élément féminin 
à côté du dad d’Osiris, élément masculin. 

4 J. de Morgan, Fouilles à Dahchour, 1 . 1 , pl. xv. — G. Brunton, Lahun, the Treasure, pl. vm. 

5 Naville, Bubastis, pl. ix. — Fl. Petrie, Researches in Sinaï, pl. c à civ. — 
G. Jéquier, Temples memphites et thêbains, pl. xvii. 
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fétiche ait disparu 1 comme tel, par suite de sa transformation en un 
instrument de musique sacrée, le sistre classique; le manche s’est 
.allongé, la tête de la déesse a diminué d’importance, les hautes volutes 
.se sont rejointes pour former une grande boucle que traversent des tiges 



Fig. 82. — Pilier orné 
d’un sistre. 


métalliques pourvues d’anneaux grâce aux¬ 
quels on obtenait en secouant 1 instrument 
le son strident cher à la déesse de la joie et 
de la danse, rappel du bruissement des papy¬ 
rus qui jadis la faisait sortir de son antre 
pour accueillir son adorateur (fig. 81). 

Dans les représentations figurées, à partir 
du Nouvel Empire, on voit constamment, a 
côté de ce sistre, l’autre modèle, signalé ci- 
dessus, du même instrument, qui en différé 
en ce qu’au-dessus de la tete se dresse, non 
plus la haute boucle avec ses tringles et ses 
anneaux, mais l’image d’un édicule le long 
duquel s’allongent les deux volutes tradition¬ 
nelles et qui peut n’être qu’une caisse de 
résonance destinée à être remplie de petits 
grains. Ce sistre-hochet, pendant du sistre- 
crécelle, présente ainsi un profil tout différent, 
qui est à peu de chose près celui de l’ancien 
bâton de commandement, mais alourdi par 
une ornementation composite ou la recherche 
symbolique prime le sentiment artistique. 
Cette combinaison plus ou moins heureuse 
apparaît également en architecture 2 où, dès 
la XVIII e dynastie, la tête d’Hathor jouant 


le rôle de chapiteau se trouve toujours sur- 


1 On voit cependant encore, dans la grande cérémonie royale d’C>s<ork ce * 
paraître dans la procession à côté d’autres enseignes hathonennes (Ed. Naville, The festival 

Hall of Osorkon II, pl. xvn). 

2 G. Jéquier, Les éléments de Varchitecture, p. 184-193* 
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montée d’un dé cubique représentant un édicule contre les parois 
duquel s’appuient les volutes ; ainsi la hauteur du chapiteau est doublée 
et se trouve en disproportion avec le fût, réduit en conséquence, et la 
colonne hathorienne n’est plus autre chose qu’un support symbolique 
qui laisse une impression de lourdeur et d’inélégance. Le seul aspect du 
pronaos de Denderah, forêt de sistres colossaux, ne peut qu’étonner 
ou écraser le visiteur, non le charmer. 

L’art décoratif a utilisé le même motif pour des frises symboliques 
dans les tombeaux thébains et dans les salles du temple de Denderah. 
La tête d’Hathor surmontée de son édicule est alors placée sur un signe 
noub qui désigne ici clairement la déesse par un de ses noms (fig. 77). 

L’un des deux sistres, celui qui a été plus tard adopté dans le matériel 
des cultes grecs et romains, n’est arrivé à sa forme définitive qu’après une 
longue évolution dont nous pouvons reconstituer toutes les phases au 
moins dans leurs grandes lignes et même les dater approximativement. 

Il ne semble pas que les deux bucrânes, restes des victimes offertes à 
la divinité, adossés et fixés sur un support, aient constitué le fétiche pri¬ 
mitif; je croirais plutôt que celui-ci n’était autre que 
l’objet même sur lequel ils étaient accrochés. Dans le 
matériel du culte du temple de Denderah, on voit en 
effet, à côté des sistres et de la menât , tant sous la bar¬ 
que de la déesse 1 qu’entre les mains du roi faisant 
l’offrande, un objet flanqué d’un cynocéphale accroupi 
et qui ressemble au signe hiéroglyphique hen, une 
sorte de pilier ou de cippe échancré du haut en 
triangle, auquel s’attache une signification mystique, 
celle d’éternité, de période indéfinie. Ce support sur 

on a coutume, aux époques historiques, d’accro- Fi g* 8 3 - 
cher une tête de bœuf ou de planter une sorte de Le sigI3e hm ' 
hampe 2 , se retrouve à Héliopolis et le nom de cette métropole religieuse, 

1 Chassinat, Le temple de Dendara t. 1 , pl. lxii. — Rochemonteix-Chassinat, Le temple 
d'Edfou, t. I, pl. xiv. — Mariette, Denderah, t. I, pl. vm. 

2 Ed. Naville, The festival Hall of Osorkon II, pl. ix. 
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comme celui de Denderah, s’écrit au moyen d’un signe un peu différent 
du hen, et se prononçant aoun, mais représentant le même objet 1 . On ne 
peut guère douter qu’il y ait dans ces signes une réminiscence d’objets 
de culte semblables à l’origine bien que représentant des notions très 
différentes de la divinité et ayant eu, par la suite, une évolution tout 
à fait divergente 2 . 

La coutume d’afficher le bucrâne 3 , la partie la plus importante de la 
bête sacrifiée, sur le bloc même dans lequel s’incorporait la divinité, devait 
avoir pour but d’assurer aux fidèles la fécondité, la perpétuation de la 
race, si, comme l’idée s’en retrouve un peu partout, ce sont là des qualités 
qui se manifestent mieux qu’ailleurs dans la race bovine 4 ; il est dans 
l’ordre naturel des choses qu’un décor symbolique occasionnel en arrive 
peu à peu à s’unir intimement à son support divin et que le fétiche 
primitif si simple finisse par être presque complètement caché sous les 
bucrânes. 

Quand le sens artistique des Égyptiens se développa, au cours de la 
période néolithique, une tête humaine vint remplacer, sous les grosses 
cornes, les os décharnés des bucrânes, puis quand le système fétichiste 
fit place définitivement à d’autres façons de concevoir la divinité, l’ancien 
objet sacré fut conservé pieusement, mais à l’état d’emblème seulement, 
d’insigne sacerdotal, de motif symbolique, avant de reprendre, beaucoup 
plus tard, une fonction de première importance dans le culte dont il 
était primitivement le centre, et de se transformer en un instrument dont 
le son appelle la déesse, la charme et la rend favorable, accompagnateur 
indispensable de tout acte religieux accompli en l’honneur d’Hathor. 

L’autre sistre, le hochet sacré, a passé par une évolution toute diffé¬ 

1 Une troisième ville, Hermonthis (Erment, au Sud de Thèbes) porte aussi le même nom, 
et est appelée également On du Sud, ou Héliopolis du Sud. Il doit y avoir là une tentative 
plus ou moins récente de rapprocher la ville de Montou de la ville du Soleil, peut-être parce 
que dans les deux sanctuaires on vénérait des taureaux d’un caractère très voisin, Mnévis et 
Bouchis. 

2 Voir plus haut le chapitre Le benben et Vaoun. 

3 E. Lefébure, dans Sphinx, t. X, p. 75 et suiv. 

4 L’importance du culte des taureaux sacrés en Égypte montre que cette croyance y 
était au moins aussi répandue que chez tant d’autres peuples africains. 
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rente; le plus ancien exemplaire que nous en possédons est un objet votif 
en albâtre \ au nom du roi Teti (Vie dyn.) 

X \ « aimé d’Hathor de Denderah » mention qui 

suffit pour rattacher l’instrument au culte de la 
déesse, bien qu’il ne porte pas encore son image, 
r A v la tête aux oreilles de vache. Il s’agit bien d’un 

V - s * stre > puisque la partie supérieure est creuse, de 

QK* manière à servir de caisse de résonance pour des 

ijjjj ||j jj| grains ou des baguettes, mais le profil‘général 

est tou j ours ce iui du bâton de commandement, 
figurant un papyrus épanoui sur lequel est posé 
un petit édicule. 

y/l La forme définitive de l’instrument, telle 

—— qu’elle apparaît 

7 constamment dès le 

| Moyen Empire 2 , est 

une combinaison de 
j deux emblèmes très 

1 différents, l’un ser- 

[j vant de support, 

• l’autre de décor, ce 

dernier n’étant autre 

I que celui étudié ci- j 
dessus. Comme on 
ne saurait concevoir 
une fusion aussi in- 
time de symboles 
Fis. 84. a PP arten ant à deux 



Fig. 84. C-i 

Sistre de Teti. 


divinités distinctes, 


Fig. 85. — Hathor, de Licht. 


1 N. de Garis-Davies, dans Journal of Egyptian archeology, t. VI, p. 69 et suiv., pl. vin. 
Le papyrus qui remplace ici la figure de la déesse est, comme on le verra plus loin, un 
symbole hathorien très caractéristique. 

2 Le plus ancien exemple connu date d’Amenemhat III (Gautier-Jéquier, Fouilles 
de Licht, p. 106; cf. Jéquier, Frises d'objets, p. 76). 
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à moins que celles-ci ne soient très étroitement apparentées ou même 
identiques, il faut croire que la tête cornue et le bâton sekhem étaient 
primitivement des fétiches locaux, manifestations de deux déesses qui 
plus tard furent assimilées l’une à l’autre sous le nom d’Hathor. Les 
noms donnés aux sistres, tels que nous les rencontrons dans les textes 
de toutes les époques, confirment cette hypothèse. 

« Bait à deux faces » est le nom que donne une formule des textes des 
pyramides 1 à la tête surmontée de deux volutes, prototype du sistre- 
crécelle,* et il y a tout lieu de croire que c’était également celui du fétiche 
primitif aux deux bucrânes. Les seigneurs de l’Ancien Empire portent 
parfois le titre hiq-ba 2 , dont on ne peut déterminer le sens précis, ni dire 
à quelle haute fonction il correspondait; un prince de Denderah porte 
un titre analogue, sekhem hait 3 , ce qui nous ramène au berceau d’Hathor. 

Sitôt qu’apparaissent les deux sistres entre les mains des prêtresses 
d’Hathor, au début du Nouvel Empire, deux noms leur sont attribués, 
noms qui n’ont rien de commun avec celui donné antérieurement à 
l’emblème dont l’instrument de musique n’est qu’une dérivation. L’un 
de ces mots, seshesh 4 est une simple onomatopée imitant le bruissement 
des papyrus agités, comme le son strident des sistres, tandis que l’autre 
sekhem n’est autre qu’un des noms appliqués au « bâton de commande¬ 
ment », considéré généralement comme un insigne de puissance. Bien 
que selon toute évidence, ce soit le sistre composite qu’ait dû désigner 
à l’origine le mot sekhem , on trouve sur la plupart des monuments les 
deux noms appliqués indifféremment à l’un ou à l’autre des deux instru¬ 
ments, comme de parfaits synonymes 5 . 

1 § 1096 b. D’après la forme du déterminatif, il ne peut y avoir de doute sur l’identification 
du nom et de l’objet, bien qu’un mot identique, suivi d’un autre déterminatif, s’applique 
à un objet tout différent (Jéquier, Les frises d’objets, p. 329). 

2 M. Murray, Index of names and titles, pl. xxxm. Les hommes décorés de la hait sur leurs 
effigies ne portent pas ce titre, dans la liste de leurs honneurs (v. plus haut). Le titre « grand 
chef de ba », qui n’en est peut-être qu’une variante, ne paraît qu’une seule fois (Berlin 7765). 

8 Petrie, Denderah, pl. 1, n a. 

4 Ce mot se retrouve dans les textes des pyramides comme verbe sous la forme sash 
pour désigner l’ouverture des oreilles du mort par opposition à d’autres verbes employés 
pour l’ouverture du nez et de la bouche (§ 712 b. Sethe, Komm. %uden altaeg. Pyramidentexte , 
t. III, p. 309). Il y a là un curieux rapprochement avec le bruit qui fait ouvrir l’oreille. 

6 Gardiner, Notes on the Story of Sinuhe, dans Recueil de Travaux, t. XXXIV, p. 74. 
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Un des principaux centres du culte hathorien, celui auquel les Grecs 
donnèrent plus tard le nom de Diospoüs parva, la moderne Hou, s’ap¬ 
pelait autrefois Hat-sekhem y le « château du sistre », terme qui désigne 
également le nome diospoüte, le troisième de la Haute-Égypte, dont cette 
ville était le chef-lieu h Le signe employé pour écrire ce nom, dans les 
textes les plus anciens où nous le retrouvons, soit dès le Moyen Empire 
(voir plus haut, fig. 73), est toujours le bâton sekhem simple, l’image 
figurée de l’un ou de l’autre sistre ne paraissant que plus tard, et sur¬ 
tout aux époques ptolémaïque et romaine, d’où il ressort que l’objet 
vénéré dans ce sanctuaire était primitivement, non pas l’instrument 
sonore, mais le simple bâton, l’emblème de la puissance divine. 

Pour la hait à double face, nous ne possédons pas d’indications aussi 
précises, mais le cercle des recherches se trouve être relativement restreint 
puisqu’il s’agit de trouver un sanctuaire pas trop éloigné de Hou et dont 
la divinité présente une personnalité assez semblable à celle de l’Hathor 
de Diospoüs parva pour justifier une combinaison aussi 
intime des deux symboles. Or Denderah, à une quaran¬ 
taine de kilomètres de Hou, en remontant le Nil, rem- 
pÜt admirablement ces conditions, puisque c’est le 
berceau même d’Hathor, son centre cultuel le plus impor¬ 
tant, et la présence du titre signalé plus haut, bien qu’il 
ne se rencontre que sur un seul monument, ne peut que 
confirmer cette hypothèse. 

Dans la ville de Cusae, en Moyenne Égypte, qui est 
également un centre hathorien important, le symbole 
sacré était un objet spécial très différent des deux sistres 
et consistant en une tige papyriforme surmontée de deux 
serpents et de deux sortes de plumes 2 . Il s’agit sans doute 
d’une sorte de claquette destinée à produire un son analo- Fi S* 86 - 
gue à celui des sistres, et qui peut-être pourrait aussi être Le slgne oM ' 
considérée comme dérivé d’un fétiche primitif du même ordre que la 

1 Gauthier, Dictionnaire des noms géographiques, t. IV, p. 129. 

2 Blackman, The Rock-Tombs of Meir, t. I, p. 2-5, pl. xxxi. 




208 


209 


LE CYCLE HATHORIEN 

bait et le sekhem 1 . Le nom de ce symbole étant oukh 2 , la seule racine 
égyptienne à laquelle il pourrait se rattacher est le mot oukh qui désigne 
l’obscurité, le soir, la nuit 3 ; le rapprochement entre ces deux homo¬ 
nymes paraît un peu douteux, malgré le caractère funéraire de la 
déesse. 

Comme dans les autres centres cultuels d’Égypte, le nom du fétiche 
n’a aucun rapport avec celui de la divinité qu’il incorpore : le mot 
sekhem ne désigne pas seulement un objet, mais aussi l’idée de puissance, 
ainsi qu’une des essences immatérielles de l’homme, telles que 1 âme, le 
double, le khou, si bien qu’il est souvent difficile, dans les textes des 
pyramides, de déterminer le sens réel des formules. Dans ces textes, on 
remarque un parallélisme fréquent entre le ha (âme) et le sekhem , par 
exemple : « ton âme est en toi, ton sekhem derrière toi », ou l’inverse 
(§ 2010 b, 2098 b, 1559 a), et, d’autre part, il semble n’y avoir entre le 
ba (âme) et la hait de Denderah qu’une différence de genre, de sorte qu’on 
pourrait se demander si l’un et l’autre de ces antiques symboles ne 
tirerait pas son nom de la notion que se faisaient de 1 élément spirituel 
de l’individu les primitifs des deux tribus voisines ou si au contraire 
ce n’est pas le fétiche, objet divin, qui aurait donné naissance à la con¬ 
ception spiritualiste de l’âme humaine. Il serait hasardeux toutefois 
d’attacher trop d’importance à ce qui peut après tout n être qu une 
simple coïncidence. 

L’existence de deux symboles du même ordre, mais différents de 
forme, comme attributs d’une seule déesse, paraît quelque peu anormale, 
de même que l’évolution d’un objet dans deux sens divergents, la valeur 
des dérivés restant équivalente et tous les deux continuant à être employés 
conjointement. La difficulté disparaît si nous considérons les deux sistres 
comme différents d’origine et remontant l’un comme 1 autre à deux 
fétiches primitifs distincts, créés indépendamment dans deux centres 
religieux géographiquement assez rapprochés, mais attachés à deux 

1 Kees, Totenglauben, p. 409. 

2 Chassinat, dans Recueil de Travaux, t. XXXV, p. 62. 

3 Erman-Grapow, Wôrterbuch der aeg. Sprache , t. I, p. 35 2 - 
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divinités : à la déesse de Denderah aurait appartenu le bloc à tête de 
vache, origine du sistre-crécelle, à celle de Hou, le sekhem , prototype du 
sistre-hochet. La fusion des deux déesses et des deux emblèmes se serait 
accomplie postérieurement. 

Cette solution, que d’ailleurs je ne propose pas comme absolument 
certaine, a l’avantage de tourner la difficulté conformément au caractère 
d’une déesse qui, au cours des âges, a peu à peu assimilé toutes celles qui 
lui ressemblaient. 

La triade de Denderah, dont nous ne possédons aucun exemple 
antérieur à l’époque ptolémaïque, se présente d’une façon toute diffé¬ 
rente de celles des autres temples d’Égypte. Sur les tableaux d’offrandes 
qui couvrent les parois du sanctuaire d’Hathor, lorsque Horus accompa¬ 
gne la déesse, ce qui est loin d’être le cas le plus fréquent, il est toujours 
placé derrière elle, et quant au dieu-fils, dont la taille est beaucoup plus 
petite, il se tient non pas à la suite du couple, en troisième, mais devant 
Hathor, tourné vers elle, et agitant le sistre et la menât; il précède ainsi 
le roi présentant l’offrande et joue le rôle non d’un être divin adoré, 
mais d’un officiant. Son nom est Ahi et la traduction qu’on donne 
de ce nom « le musicien » 1 est bien conforme à sa fonction dans 
les cérémonies du culte; on pourrait même aller plus loin et considérer 
ce petit dieu, qui est une création théologique récente, comme une 
personnification du sistre, une façon d’utiliser l’antique fétiche en le 
modernisant. 

Il faut signaler encore une déesse qui ne paraît guère qu’aux basses 
époques, Nehem-Aouït « celle qui sauve les malheureux » 2 , associée à 
Thot à Hermopolis magna; elle porte sur la tête un sistre et peut ainsi 
être assimilée à une Hathor locale qui aurait remplacé l’ancienne déesse- 
lièvre Ounit, patronne du nome. 

1 Erman-Grapow, Wôrterbuch , t. I, p. 121. On pourrait rapprocher ce nom de la racine 
ah, jubiler (ibid., p. 117). 

2 Lanzone, Diz onario di Mitologia egiqja, p. 434, pl. lii. — Sethe, Amun und die acht 
Urgotter, p. 38. Voir plus haut, p. 165. 
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2. La MENAT II est un autre objet particulier à Hathor et qu’on voit 
apparaître dans la plupart des manifestations de la 
déesse, au moins à partir du Nouvel Empire. La menât, comme on 
nommait cet objet, était rangée, dans le grand temple de Denderah, sous 
la barque divine, à côté des sistres, du pilier échancré et de l’image de la 
vache 1 ; ailleurs elle se place au cou de la déesse ou dans les mains de ses 
adoratrices. Emblème sacré en même temps qu’objet de parure et instru¬ 
ment de culte 2 , la menât ne semble pas remonter à une très haute anti¬ 
quité, et on ne saurait la considérer comme un ancien fétiche, au même 
titre que le sistre. L’évolution des deux objets s’est même effectuée de 
deux façons très différentes; alors que l’un partait du fetiche pour 
descendre au rang d’objet de culte, l’autre, d’abord simple collier, prenait 
peu à peu une signification si importante qu’Hathor se 
qualifie de « dame de la menât » et que son principal 
sanctuaire porte souvent le nom de « château de la 
menât ». 

Lorsqu’elle paraît pour la première fois, dans les 
sarcophages du Moyen Empire 3 , parmi les bijoux de 
toute sorte mis à la disposition des défunts, la menât 
Fig. s 7 . — Menât n > est qu > un co llier d’une forme particuüère, un faisceau 
du Moyen Empire. petits fils de perles vertes ou bleues, se terminant 

par des attaches ornées de perles plus grosses, mais sans pendentifs 
caractérisés. Rien ne semble permettre d’attribuer ce collier à une divi¬ 
nité ni de lui reconnaître une signification mystique ou cultuelle quel¬ 
conque 4 

Sous le Nouvel Empire, le collier menât, tel qu’il est figuré dans de 

1 Chassinat, Le temple de Dendara, t. I, pl. lxii. On retrouve la menât sous la barque 
d’Hathor à Edfou (Rochemonteix-Chassinat, Edfou, t. I, pl. xiv). 

2 Gardiner, Notes on tbe S tory of Sinuhe , dans Recueil de Travaux, t. XXXIV, p. 7 2 tt suiv. 

8 Jéquier, Les frises d’objets, p. 73-77. — Cf. Gautier-Jéquier, Fouilles de Licbt, 

p. 106. (Voir plus haut notre fig. 85.) 

4 Tout au plus pourrait-on songer à un rapprochement entre la matière des petites perles 
vertes et leur provenance, qui se trouve dans le domaine d Hathor, dame des mines de tur¬ 
quoise du Sinaï. 


nombreux monuments funéraires, a subi une modification importante 
par l’adjonction, aux deux attaches, de grandes pièces plates de forme 
particulière, allongées et terminées en disques, qui ont tout l’aspect 



Fig. 88. — Menât du Nouvel Empire. 


de castagnettes h Telle était sans doute leur destination, car dans les 
tombes thébaines 2 où sont figurées des scènes funéraires, nous voyons 
constamment les officiants et surtout les officiantes tenir d’une main le 
sistre, de l’autre la menât, comme si les deux objets avaient un but 
identique, produire un bruit en l’honneur de la déesse 3 . Maniée d’une 
certaine façon, la menât devait émettre deux sons différents, le bruisse¬ 
ment des petites perles du collier et le claquement des deux pièces de bois. 
Dans le temple de Denderah, c’est toujours en agitant en même temps 
le sistre et la menât que le dieu-fils Hor-Samtaouï se présente devant sa 
mère, faisant résonner à ses oreilles une musique qui lui rappelle le 
bruissement des papyrus, d’où le nom d’Ahi, « le musicien » qui lui est 
le plus souvent donné. 

Lorsqu’elle se présente sous la forme d’une vache, Hathor est presque 
toujours parée de la menât 4 , le collier de perles pendant sur le poitrail, 

1 Dans les tombes de Meir (Blackman, The Rock-Tombs of Meir, 1. 1 , pl. n ; t. Il, pl. xv), 
les colliers portés au cou par les prêtresses d’Hathor ont déjà les deux pendants, mais dune 
forme très simple, et ceux-ci n’étaient certainement pas employés comme castagnettes 
(début du Moyen Empire). 

2 Voir plusieurs exemples réunis dans la fig. de la p. 75 des Brises « objets. .Les deux 
plaquettes étant posées Tune sur l’autre, on n’en a en général figuré qu’une seule. 

3 Souvent aussi, dans ces représentations, les officiants portent la menât autour du cou. 

4 Parfois le sistre remplace la menât (Naville, Deir-el-Bahari, pl. xciv, xcv, cv. 
Lanzone, Di^ionario di Mitologia egi^ia, pl. cccxxni) ou l’accompagne (Pleyte, Chapitres 
supplémentaires du Livre des Morts, pl. 1). 
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tandis que la pièce terminale, unique cette fois 1 et non double comme 
dans l’instrument des prêtresses, quoique de forme identique, s’allonge 
sur le garrot, bien en évidence. La valeur magique de l’objet, ornement > 

autant que source de charmes musicaux, se manifeste par le fait que le 
défunt se mettant sous la protection de la déesse passe la tête sous le 
collier qui lui assure ainsi les prérogatives divines 2 . Lorsqu’elle paraît 
sous la forme d’une femme, Hathor ne porte pas la menât y sauf dans les 

cas où il s’agit pour elle de transmettre à 
son adorateur certaine vertu spirituelle ; 
elle fait alors le geste de soulever le fais¬ 
ceau de perles du collier pour le présenter 
aux narines du fidèle debout devant elle 3 , 
comme d’autres dieux lui présentent la croix 
ansée ou la voile, symbole des souffles de 
vie. 

Nos musées possèdent de nombreuses 
menât datant toutes d’époques plus ou moins 
récentes, et réduites à leur élément le plus 
essentiel quoique le plus nouveau, le pen¬ 
dentif ou contrepoids. Ces objets, en faïence 
ou en bronze ciselé et ajouré, portent des 
représentations ou des légendes relatives 
soit à Hathor elle-même, soit à d’autres 
déesses telles que Moût, Bastit, Sekmet, 
considérées comme apparentées par cer¬ 
tains côtés à Hathor, à une époque où la 
tendance à assimiler entre eux les divers 
cultes égyptiens devenait de plus en plus prononcée. Il peut paraître 
plus étrange de trouver une de ces menât au nom d’un prêtre de Sebek 

1 II y a cependant au moins un exemple d’un pendentif double sur la vache funéraire, 
dans une tombe thébaine (Davies, dans Journal of Egyptian archeology y t. XI, pl. ii). 

2 Naville, Deir-el-Bahari XI e dyn., t. I, pl. xxvm. 

3 Par ex. Schæfer-Andrae, Die Kunst des Alten Orients, p. 375 (Abydos). — 

Boreux, Antiquités égyptiennes (Musée du Louvre), t. I, pl. vi. Voir plus haut fig. 85. 
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et ornée d’une tête de crocodile 1 , mais la chose s’explique par le simple 
fait que l’épouse du Sebek d’Ombos était Hathor elle-même. 

Le troisième membre de cette triade d’Ombos est Khons 2 , qui joue 
le rôle de dieu-fils; il semble même que ce soit là le rôle primitif de 
l’« embryon royal » auprès d’Hathor, puisque dans une théorie de dieux 
de la Haute-Égypte, sous la VI e dynastie, nous le voyons se ranger 
immédiatement après Hathor 3 . Or Khons, sous sa forme classique 
d’homme emmailloté, porte toujours la menât avec son pendant bien 
apparent dans le dos 4 , de sorte qu’on pourrait se demander si l’objet 
en question n’était pas primitivement l’emblème de Khons, utilisé plus 
tard par sa mère Hathor, mais aucun document antérieur au Nouvel 
Empire ne nous est parvenu qui permette de contrôler cette hypothèse. 

Dans le trésor du temple de Denderah se trouvait une grande menât 
d’or dont le collier était réduit à sa plus simple expression, toute l’impor¬ 
tance étant donnée au pendentif 5 ; celui-ci, comme s’il représentait le 
corps même de la déesse, était orné de la tête aux cornes de vache et de 
deux bras, l’un supportant la figure de l’enfant divin. Ici encore le rapport 
de l’objet sacré avec le dieu-fils est très apparent. 

III. LA VACHE HATHOR 

La façon dont les Égyptiens primitifs se sont représenté l’espace 
infini qui s’étendait au-dessus de leurs têtes est loin d’être uniforme. 
Telles qu’elles nous sont conservées par les monuments religieux et 
funéraires d’époque historique, les diverses conceptions sont inconci¬ 
liables, les unes envisageant la voûte céleste comme un tout matériel, 

1 Musée du Louvre. Catalogue Boreux, t. II, p. 356, pl. lxvi. 

2 Voir plus haut le chapitre consacré à ce dieu. 

3 Jéquier, Le monument funéraire de Pepi II, t. III, pl. xxi. Ce ne serait alors que plus tard 
que Khons aurait émigré à Thèbes pour prendre place dans la triade d’Amon. 

4 Par ex. Legrain, dans Musée égyptien , t. II, pl. 1 et n, p. 11. Le Khons à tête de faucon, 
d’époque plus récente, ne porte plus la menât. 

5 Mariette, Denderah , t. II, pl. lxxx; t. III, pl. xliii. — Cf. Lanzone, Di^ionario di 
Mitologia egi^ia, pl. cccxxvii. 
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les autres comme une entité animée, d’essence divine, et nous avons tout 
Heu de croire qu’elles se sont formées à des époques 

régions différentes du pays, pour se généraUser peu a peu et coexister 

tnal SLdv^nt' S la < ^prem^m 1 de ces conceptions, qui est vraisemblablement 
la plus ancienne, le ciel était un plateau métalhque gigantesque sou enu 
P car des montagnes ou par quatre pibers au-dessus d 

F=3 autre plateau qui figure la terre. L’hiéroglyphe nous a 
L’hiéroglyphe, conservé l’image schématique de ce ciel, image qui orme 
également le couronnement de tous les tableaux religieux des temples. 

S Plus tard, pendant la période où les Egyptiens personnifièrent sous 
des formes annales toutes les forces de la nature les puissances myst - 
rieuses qui les entouraient, il était naturel qu on cherchât aussi une figure 
Xante pour représenter le ciel, et ainsi se forma la conception dune 
vache symbole de fécondité, bien calée sur ses sabots et dominant le 
moX Enfin, lorsque prévalurent les doctrines anthropomorphiques, 
ce fut une femme, image de Nouït, mère des dieux et de tous les vivants, 
qui vint s’arc-bouter sur ses quatre membres, formant comme une voûte 

au-dessus de la terre. , . , 

La succession dans le temps de ces trois façons d envisager le ciel 

correspond si bien aux trois grandes phases du développement de la 
pensée refigieuse des premiers Égyptiens qu’elle ne saurait guerepreer 
au doute. Les origines locales sont par contre plus difficiles a etab , 
pour le ciel-plateau en particufier, aucun rapprochement archéologique, 
aucune affusion dans les textes permettant d’attribuer cette notion 
à une tribu habitant un point défini du territoire ; le culte de la vache étant 
surtout répandu en Haute-Égypte, c’est probablement dans cette région 
qu’on lui a attribué le rôle de ciel, tandis que le nom meme de Nouit 
donné à la voûte céleste sous forme de femme nous reporte plutôt dans 
les environs d’Héliopoffs. La position très caractéristique de la femme 
céleste, si semblable à celle de la grande vache, pourrait meme faire sup¬ 
poser qu’elle n’est qu’une dérivation de cette dernière, une adaptation 
faite par les théologiens héliopofftains, dont les tendances a 1 anthro- 


LA VACHE HATHOR 


215 


pomorphisme sont en opposition évidente avec les anciennes doctrines 
zoolâtriques. 

La vache Hathor est une des figures les plus marquantes et les plus 
connues du panthéon égyptien, mais l’association du nom de la déesse 
avec l’animal sacré ne paraît pas remonter à une bien haute antiquité. 



Fig. 90. — La vache céleste. 


La piété populaire qui voyait dans la vache un symbole de fécondité, de 
maternité et, par dérivation, l’image du ciel, du grand mystère de la 
résurrection, n’arriva que peu à peu à greffer cette conception sur 
les diverses divinités adorées dans les sanctuaires régionaux. Dans 
les textes des pyramides, où les caractères de la vache divine sont 
bien marqués 1 , elle ne porte pas encore de nom propre, mais est désignée 

1 Voir plus haut, p. 192. 
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par le terme de semât (§ 388, 389, 729, 1370, 1566, 2003), qui d’après 
son étymologie doit avoir désigne, a l’origine du moins, un animal de 
boucherie 1 ; on trouve également le mot « femelle » accompagné d’un 
adjectif, hemit shent, origine du nom de la vache d’Abydos (§ 568); l’ex¬ 
pression me hit ourt ( § 289, 508, 1131) 2 , qui deviendra plus tard un nom 
propre, désigne déjà sa fonction d’Océan primordial. Il n’est pas impos¬ 
sible cependant que l’assimilation de la vache avec Hathor ne date déjà de 
cette époque, puisque dans une des rares représentations de divinités de 
l’Ancien Empire 3 , nous trouvons la déesse portant déjà sur la tête 
l’emblème qui deviendra dès lors sa coiffure constante, le disque solaire 
entre les deux cornes de vache. 

Telle qu’elle se présente dans ses deux sanctuaires de Deir-el-Bahari 4 , 
avec sa robe rouge semée de quartefeuilles vertes, le disque solaire et les 
deux plumes d’autruche entre les cornes, l’encolure ornée de la menât , 
Hathor nous apparaît sous sa forme de vache, installée dans la région 
thébaine comme dame de l’Occident, maîtresse de la montagne sainte, 
à l’entrée du domaine des morts, où elle accueille les défunts. Le roi 
qu’elle prend sous sa protection se tient debout sous son mufle et plus 
loin s’agenouille pour téter ses mamelles. Cette figure est devenue à 
tel point familière dans la région que c’est par centaines que nous la 
voyons reproduite sur les murs des hypogées, sur les caisses de momies, 
sur les papyrus, toujours sortant à mi-corps de la montagne d’Occident, 
passant la tête à travers le fourré de papyrus du marécage bordant la 
pente rocheuse, pour recevoir le défunt et le faire pénétrer dans le lieu 
mystérieux où s’opérera sa résurrection. D’autres divinités du même 
ordre raccompagnent généralement pour l’assister dans sa tâche, le 
chacal noir Anubis, Nouït dans son sycomore, Thouéris l’hippopotame, 
Merit-Seger, la déesse-serpent, Selkit sous la forme d’une femme sans 
tête sortant de la montagne pour saisir à deux mains le soleil couchant. 

1 Selon Erman-Grapow, Wôrterbuch , t. IV, p. 124, ce serait plutôt la vache sauvage. 

2 Cf. Lanzone, Di^ionario di Mitologia egi^ia, p. 319. 

8 Jéquier, Le monument funéraire de Pepi II, t. III, pl. xxi et frontispice. 

4 Naville, The Temple of Deir-el-Bahari, pl. xciv, civ, cv; The XI e dyn. temple at Deir- 
el-Bahari, t. I, pl. xxvn à xxxi. 
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Dans ce rôle exclusivement funéraire, c’est bien en tant que vache 
céleste qu’apparaît Hathor, comme personnification de l’entrée dans 
l’Au-delà; elle ne se présente sous sa forme féminine, dans les mêmes 
monuments, que sur des tableaux d’ordre plutôt cultuel, où elle se re¬ 
trouve en compagnie d’autres dieux pour recevoir les invocations des 
défunts, ou bien associée à des personnifications de la montagne thé¬ 
baine, telles que Henit et Kheft-her-nebes, ou encore comme déesse 
de l’Occident en général, Amentit h 

Objet constant des préoccupations des Égyptiens, l’autre monde a 
toujours été pour eux la région mystérieuse, inconnue, sur la topographie 
de laquelle on pouvait construire les systèmes les plus fantaisistes pour les 
accorder avec les doctrines théologiques du moment ou avec celles d’une 
localité déterminée. Le séjour des morts se confond avec l’espace où le 
soleil accomplit sa course nocturne; la région où il se trouve peut être 
extra-terrestre ou souterraine 2 , ou située dans le corps même de la 
déesse-ciel; ce peut être un pays immense, couvert de lacs, de canaux, de 
marécages, ou un domaine d’une fertilité exubérante, ou un étroit canal 
navigable, coupé en sections, aux rives peuplées d’âmes et de génies, 
ou encore un couloir sombre s’enfonçant dans la terre parmi les serpents, 
pour ne citer que les systèmes devenus presque classiques, ceux de Râ, 
d’Osiris, d’Amon, de Sokaris. Les tentatives faites pour concilier ces 
diverses théories ne semblent pas avoir jamais donné d’autre résultat 
que de les embrouiller et de les compliquer encore 3 . 

Les adorateurs d’Hathor se contentaient d’une doctrine plus simple 
et ne s’embarrassaient pas de questions concernant la disposition géo¬ 
graphique ou topographique de l’autre monde. Pour eux, le mystère 
de la résurrection entrait seul en ligne de compte ; ils savaient qu’au seuil 
de l’Au-delà, la vache divine les attendait pour les protéger et les nourrir, 
qu’en elle s’accomplirait la transformation qui les amènerait à renaître 
à une nouvelle vie, resplendissants comme le soleil 4 . Les trois grands 

1 B. Bruyère, Mer-Seger à Deir-el-Medineh, p. 15 9-210. 

2 Jéquier, dans Recueil de Travaux, t. XXXIX, p. 97. 

3 Voir plus haut le chapitre « Géographie de l’autre monde ». 

4 Par ex. Pyr. 1397 b, où le mort va vers Hathor qui se trouve dans le qebbou (Océan 
primordial source de renaissance). 
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lits dorés disposés le long du mur de la grande salle du tombeau de 
Toutankhamon sont comme une image abrégée de cette croyance 1 : 
le premier, au sommier soutenu par deux vaches portant le disque entre 
les deux cornes, est celui où s’opère la conception, sous les auspices 
d’Hathor; le second, celui de la grossesse avec les deux hippopotames 
servant de supports, est le lit de Thouéris, la déesse difforme qui accom¬ 
pagne si souvent Hathor dans la scène de réception au pied de la mon¬ 
tagne. Enfin le dernier lit, encadré par deux lions, est identique aux lits 
d’accouchement dans les tableaux de Deir-el-Bahari et de Louxor, et 
symbolise ainsi la naissance du roi. 

C’est dans la nécropole de Thèbes que l’union d’Hathor avec la vache 
céleste a été la plus complète ; il est vrai que c’est de cette région que nous 
est parvenue la grande majorité des monuments funéraires du Nouvel 
Empire, mais dans ceux provenant d’autres localités, nous remarquons 
toujours une certaine prédominance de l’une ou de l’autre des deux 
entités, pour autant toutefois que nous pouvons en juger, car dans beau¬ 
coup de cités hathoriennes, les documents sont rares et peu explicites. 

A Cusae, en Moyenne Égypte, il semble y avoir eu deux cultes 
parallèles, celui de la vache et celui d’Hathor 2 , tandis qu’à Denderah, 
la prééminence de cette dernière est évidente, puisque dans le grand 
temple, la vache ne paraît que comme accessoire du culte et accidentelle¬ 
ment comme image de la divinité 3 . A Atfieh, par contre, c’est une vache 
blanche qui est adorée et seul le nom d’Aphroditopolis indique son assi¬ 
milation avec Hathor 4 . Enfin à Ombos, jamais l’épouse de Sebek ne 
paraît sous forme de vache et il semble en être de même à Kom-Ishgaou, 
l’Aphroditopolis du X e nome de la Haute-Égypte 5 . 

Quoi qu’il en soit de l’assimilation plus ou moins complète, dans les 

1 Jéquier, Recueil de Travaux, t. XL, p. 205 ; cf. des lits identiques figurés dans les tombes 
thébaines (Champollion, Monuments de TÉgypte , t. IV, pl. ccccxxix). 

2 Blackman, The Rock-Tombs of Meir y t. I, p. 1. Pour les noms de cette vache et des 
suivantes, voir plus haut, p. 191. 

3 Chassinat, Le temple de Dendara y 1. 1 , pl. li, lv, lxii; t. II, pl. lxxxvii ; t. III, pl.ccxxxn. 

4 H. Gauthier, Dictionnaire des noms géographiques, t. VI, p. 52. 

5 Gauthier, dans Recueil de Travaux y t. XXXV, p. 23. 


différents centres cultuels, d’Hathor avec la vache, il est certain que 
partout celle-ci a donné à celle-là son attribut le plus caractéristique, la 
coiffure aux deux cornes enserrant le disque solaire, qui indique le rôle 
de la déesse en tant qu’agent de résurrection de l’astre comme de l’hu¬ 
manité h Le sens symbolique des deux plumes d’autruche qui couronnent 
souvent cet emblème est plus difficile à déterminer et dépasse d’ailleurs 
le cadre de cette étude, puisqu’on rencontre, aux époques historiques, 
une combinaison du disque et des deux plumes sur la tête des divinités 
les plus diverses. Je me bornerai à signaler que sur la plus ancienne 
représentation que nous possédons de la vache divine, une plume se 
trouve plantée entre les deux cornes 2 . 

Cette coiffure hathorienne n’est pas restée longtemps l’apanage 
exclusif de la déesse; elle a été reprise par d’autres et en premier lieu par 
celles qui comme Hathor jouent le rôle de mères, ainsi Isis et Moût : 
peu à peu, le disque entre les deux cornes a été utilisé par la grande 
majorité des divinités féminines. 

IV. LES VÉGÉTAUX HATHORIENS 

1. Le sycomore Sans avoir été portée à un aussi haut point que le 
culte des animaux, la vénération des végétaux et 
surtout des arbres, qui doit dater de la même époque, a eu en Égypte 
une grande importance, et s’est perpétuée jusqu’à la décadence : chaque 
nome avait son arbre sacré spécial, dont le nom figure en bonne place 
dans les fis tes ptolémaïques 3 . Ces antiques objets de la piété populaire 
se sont incorporés automatiquement dans les cultes d’un grand nombre 
de divinités locales, et nous les voyons un peu partout, dans les monu¬ 
ments figurés comme dans les épithètes. C’est le cas en particulier pour 
le culte d’Hathor. 

1 Le disque est parfois remplacé par l’image d’un enfant assis entre les cornes (Pleyte, 
Chapitres supplémentaires du Livre des Morts, t. I, pl. 11. Voir plus haut, fig. 74). 

2 Petrie, Royal Tombs y t. II, pl. v, fig. 1. 

3 Brugsch, Dictionnaire géographique, p. 1362, 1370. 
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Dans le tableau qui représente la déesse sous forme de vache, accueil¬ 
lant le défunt au seuil de l’autre monde, sortant à mi-corps de la montagne 



Fig. 91. — Amentit au pied de la montagne d’Occident. 


et passant la tête à travers le fourré de papyrus, on voit souvent devant 
elle un gros arbre du tronc duquel se détache une figure de femme 
versant à boire et donnant à manger à l’homme accroupi devant elle. 
Cette femme, c’est Hathor elle-même, Nouït ou Amentit, ces déesses 
se confondant dans ce rôle de bienfaitrices et de pourvoyeuses du mort, 
de même que toutes deux prennent la forme de vaches et assurent sa 
résurrection. 

Toute personne qui a visité l’Égypte a pu voir, au bas des derniers 
contreforts du désert, de grands sycomores isolés, souvent centenaires, 
qui offrent au voyageur fatigué leur ombre reposante et qui de plus 
mettent à sa disposition l’eau fraîche que la charité publique entretient 
dans un « zir » installé sous un modeste édicule, pieux vestige de l’ancien 
culte de la dame de l’Occident. 


Le titre de « dame du sycomore » s’applique à Hathor de Memphis 1, 
mais d’après les tableaux funéraires qui se trouvent surtout dans les 
tombeaux, cercueils et papyrus thébains, il est évident qu’il y avait égale¬ 
ment des arbres de cette espèce consacrés dans cette nécropole à la même 
déesse. Un autre de ses titres est celui de dame d’Amou, et la graphie 
même du nom (trois arbres) indique que dans une localité ainsi appelée, il 
devait y avoir un culte basé sur la dendrolatrie. Deux villes, peu connues 
du reste, portent ce nom, l’une en Moyenne Égypte, l’autre dans le Delta 2 . 
Quant à l’arbre am, on le considère généralement comme étant un 
dattier 3 , bien que le phonétique qui sert à l’écrire donne un profil qui 
n’a rien de commun avec celui d’un dattier. 


2. Hathor et Le cahier de modèles que les décorateurs des grands 
les papyrus mastabas de la V e dynastie avaient à leur disposition 
s’était constitué peu à peu, dès la IV e dynastie, suivant 
les besoins des seigneurs désireux de se procurer l’image des biens de 
ce monde, gage d’une prolongation d’existence quasi terrestre, au profit 
de cet élément de leurs personnes qui devait leur survivre dans le tombeau 
même. C est dire qu’il n’y a pas de règles fixes relatives au choix des sujets 
et à leur emplacement sur les murailles, et que toute liberté était laissée 
aux sculpteurs ou a leurs employeurs pour couvrir les parois des salles 
des mastabas, où les architectes aussi travaillaient à leur fantaisie; ceci 
rend souvent difficile la compréhension de certaines scènes rares, peu 
claires par elles-mêmes, alors qu’un lien logique avec les tableaux voisins 
pourrait nous donner d’utiles indications. 

Le tombeau de Ti se distingue de ses voisins, dans la nécropole 
memphite, non seulement par la beauté de ses bas-reliefs, mais aussi 
par une certaine recherche de groupement des scènes dans un ordre 

1 Kees, Der Gôtterglaube der alten Aegypter, p. 86. 

2 Gauthier, Dictionnaire des noms géographiques ; t. I, p. 70. 

3 Erman-Grapow, Worterbuchy t. I, p. 79. Le fait qu’on sculptait des statues en bois d 'am 
rend cette traduction très improbable. Je croirais plutôt à une variété de sycomore. 
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rationnel. C’est ainsi que dans la salle du fond on a réuni autour des stèles 
tout ce qui concerne la vie de campagne, la vie normale et régulière que 



Fig. 92. — Tableau du tombeau de Ti. 


doit mener le seigneur après sa mort, les scènes consacrées à l’agriculture, 
la pêche et la chasse; seuls les tableaux relatifs à la ferme et à la basse- 
cour sont rejetés, faute de place, dans la cour à piliers. Dans les deux 
corridors et la petite salle adjacente se déroulent les scenes ayant pour 
objet Pinstallation et l’approvisionnement du tombeau. 

Les moyens de transport mis à la disposition du défunt, bateaux à 
voile et à rames, sont figurés sur la paroi ouest du deuxième couloir, 
celle qui lui fait face étant consacrée à un abrégé de l’équipement du 
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tombeau : les scènes classiques des bouchers écorchant les bœufs, et les 
provisions installées en bon ordre donnent un aperçu du ravitaillement 
perpétuel, tandis que le mobilier funéraire est représenté par ses éléments 
les plus caractéristiques, les statues, amenées en procession par des 
subalternes qui s’avancent vers le Sud, dans la direction de la salle prin¬ 
cipale du tombeau. Immédiatement à côté, au-dessus de la porte, nous 
apercevons le mort, confortablement installé dans son séjour d’outre¬ 
tombe, accompagné de sa femme et assistant à une séance de musique 
et de danse; rien de plus naturel que de voir le maître établi chez lui après 
que sa maison a été munie de tout le nécessaire, aussi la suite logique des 
deux tableaux contigus est-elle très plausible; elle le serait plus encore si 
l’on pouvait établir que le tableau placé à l’autre extrémité du couloir, 
derrière la procession des statues, représentait d’une façon ou d’une autre 
l’entrée du seigneur dans son domaine funéraire. 

Le tableau en question 1 représente un fourré de papyrus que traverse 
une nacelle portant le seigneur occupé, non à abattre des oiseaux au bou- 
merang ou à harponner de gros poissons, mais à empoigner de chaque 
main une tige de papyrus. La signification de son geste nous est donnée 
par les légendes qui accompagnent deux scènes du même genre, disant 
qu’il s’agit de faire l’action seshesh avec les papyrus, en l’honneur 
d’Hathor 2 . Arracher la tige 3 ou même cueillir le panicule nécessiterait, 
vu la nature de la plante, un assez gros effort musculaire, tandis que 
l’action figurée sur le tableau paraît extrêmement peu violente. 

Le verbe seshesh est formé par la réduplication de la dernière consonne 
de la racine sesh, qui, dans une de ses acceptions, s’applique à tout ce qui 
de près ou de loin touche au papyrus, depuis les marécages avec leur 
végétation et leurs oiseaux, jusqu’au matériel d’écriture et aux scribes 
eux-mêmes; ce même mot se retrouve dès le Moyen Empire sous la 
forme substantive pour désigner le sistre, instrument consacré au culte 

1 L. Epron, Le Tombeau de Ti, pl. xlvi. 

2 Reisner, dans Bulletin of tbe Muséum of fine Arts (Boston) n° 151. — Davies, Deir- 
el-Gebrawi, t. II, pl. xvii. 

3 C’est le sens que donne à ce mot K. Sethe dans Zeitschrift für aeg. S proche, t. LXIV, p. 6. 
(Cf. Wôrterbuch der aeg. S proche, t. III, p. 486.) 
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d’Hathor, qu’on secoue pour produire un son présentant une certaine 
analogie avec le bruissement des papyrus agités soit par le vent soit 
par la main de l’homme 1 . Du moment où il s’agit, dans le tableau 
de Ti et ses parallèles, d’une action faite en l’honneur d Hathor , 1 y 
a tout lieu de croire que cette action consiste simplement à agiter les 
ombelles des papyrus de manière à produire un son agréable aux oreilles 
de la déesse et ayant pour but de la faire apparaître. 

Nous ne possédons pas, à ma connaissance, d’autres textes établis¬ 
sant un rapport direct entre Hathor et les papyrus, mais ce rapport 
apparaît de façon très évidente dans les tableaux où l’on voit le mort 
se présenter devant la déesse-vache sortant à mi-corps de la montagne 
d’Occident pour l’accueillir, et à demi dissimulée derrière le rideau des 
papyrus 3 qui poussent dans le marais, au pied du rocher 4 ; c est le 
bruissement des tiges qui l’avertit de la présence d’un visiteur. Ainsi, 
dans la chapelle rupestre de Deir-el-Bahari, image de la caverne 
d’Hathor, on voit la grande vache de pierre passer la tete entre deux 
touffes de papyrus 6 . Agiter les ombelles équivaudrait ainsi à sonner a la 
porte du céleste séjour et à appeler Hathor. A cette idée d’ordre magico- 
religieux doit se rattacher l’invention d’un instrument destiné à produire 
un son analogue, rentrant dans le matériel du culte d’Hathor ®; le nom 
même n’est autre que le verbe employé pour désigner l’acte du défunt 
vis-à-vis de la déesse, seshesh ou sesheshit, grécisé plus tard sous la forme 

<T£t<7T pOV. 
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d’un vase placé devant la vache (p. ex. Chassinat, La deuxième trouvaille de Deir-el-Baha , 

P ' * « Vienettedu chap. CLXXXVI du Livre des Morts : Naville, Dos aegyptiscbe Tote f^> 
ol ccxnf —Budge, The papyrus of Am, pL xxxvn. - Davies. The tomb of tmsculptors, 
ni* XXXI —On retrouve la vache entourée de papyrus dans un ustensile du culte d Hathor qu^ 
se voit à côté de la barque de la déesse : Chassinat, Le temple de Dendara, t.I, pl. li, lv, wl 
Rochemonteix-Chassinat, Le temple d’Edfou t. I, pl. xiv. 

5 Naville, The XL dyn. Temple at Detr-el-Bahan t. T, pl. b XXVII '™* h (éd Chas . 

0 La similitude du sistre et du papyrus apparaît dans un tableau de Denderah ( . 

SiNAT, t. II, p. 82 et pl. cxm) où le roi les offre tous deux à la deesse. 
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Fig. 93. — Les papyrus d’Hathor au seuil de la tombe. 
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M. H. Balcz \ à qui nous devons une étude sérieuse du tableau de 
Ti et de ses parallèles, donne de cette représentation une interprétation 
essentiellement différente de celle énoncée ci-dessus, en ce qu’il la place 
sur le plan civil et non funéraire, considérant la scène comme représentant 
un premier acte de la chasse aux oiseaux, acte rituel destine a obtenir a 
protection d’Hathor pour la réussite de l’expédition : le personnage 
debout dans sa nacelle arracherait deux tiges de papyrus et s’en servirait 
pour frapper dans le fourré à coups redoublés de manière à faire lever 
tous les oiseaux. A l’appui de cette théorie, M. Balcz cite des bas-re le s 
de Gizeh où l’on voit l’homme sur sa nacelle dans la pose classique du 
chasseur au boumerang, mais brandissant horizontalement soit une tige 
qui paraît se terminer par une ombelle 2 , soit deux longs bâtons droits 
dans lesquels on pourrait être tenté de reconnaître un propulseur, si 
cette arme de jet avait été retrouvée en Égypte, ce qui n’est pas le cas. 

Quoi qu’il en soit, à en juger d’après l’attitude du personnage, ces 
tableaux n’ont rien de commun avec celui de Ti, et rentrent dans la 
catégorie des scènes de chasse. D’ailleurs, au point de vue cynégétique 
la théorie de M. Balcz présenterait de gros inconvénients; il serait en 
effet absurde d’effrayer le gibier de telle manière, car pendant le temps 
qu’il faudrait au chasseur pour lâcher ses tiges, ramasser son bou¬ 
merang et le jeter, les oiseaux seraient déjà hors de portée ; il s’agit au con¬ 
traire de les approcher le plus silencieusement possible et meme de les 
attirer, ainsi que l’indique la présence des appelants que le chasseur tient 
de la main gauche dans la plupart des tableaux de chasse au marais. 

De plus, il est à remarquer que dans la scène de Deir-el-Gebrawi, 
citée plus haut, le bateau dans lequel se tient le personnage qui saisit le 
papyrus n’est pas une nacelle de chasse, mais une barque pontée avec 
cabine, mât et vergue démontés, avançant vers la porte de la deuxieme 

i ZudenS Z emn der Jagdfahrtm im Papyrosdickicbt, dans la Zeitsch.für aeg. Sprache, t. LXXV, 

P ‘ 3 Munker, dans ŸAn Z eiger der Akademie der Wissenscbaften in Wien 1926, p. 84. 

» Lepsius Denkmaler, t II, pl. xii et xliii. Malheureusement ces dessins ne sont plus 
contrôlables, ayant disparu ainsi que me le communique M. Leibovitch, qui a bien vou u 
aller faire une recherche sur place à ce sujet. 
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chambre restée inachevée et qui devait avoir un caractère plus nettement 
funéraire que la salle d’entrée où se trouvent les bas-reliefs 1 . Dans le 
troisième tableau parallèle, déjà signale plus haut, les occupants du 
bateau sont la reine Hotep-heres et sa fille, ce qui exclut d’emblée l’idée 
d’une scène de chasse, les femmes de qualité n’ayant pas coutume, en 
Égypte, de se livrer à ce genre de sport. Enfin on se demande quel 
pourrait être le rôle d’Hathor dans une scène sportive de ce genre, elle 
qui n’a rien du caractère d’une déesse chasseresse, ainsi que l’ont bien 
reconnu les Grecs en l’assimilant à leur Aphrodite, jamais à Artémis, 

Un tableau du tombeau de Mera, dont il ne reste malheureusement 
que la partie inférieure, représente le défunt debout dans une nacelle 
accompagné de deux dames de sa famille, dont l’une saisit deux tiges des 
papyrus, du même geste que la princesse Hotep-heres 2 , et ici encore, 
rien ne peut faire penser à une partie de chasse. 

Sur un bas-relief du Musée de Munich ayant fait primitivement partie 
d’une grande fausse porte de la VI e dynastie, on voit le défunt et sa 
femme voguant sur une nacelle actionnée en même temps par des 
pagayeurs et des haleurs à la cordelle, donc le long de la rive 3 . Il; 
m’est difficile de croire, vu la provenance du tableau, qu’il s’agisse, 
comme on l’a dit, d’une simple promenade d’agrément, telle qu on en 
voit sur les parois des salles des mastabas, mais non sur les fausses portes, 
je préférerais y voir la représentation d’un acte ayant un rapport direct 
avec le monument dont il fait partie, et correspondant à l’entrée du 
défunt dans l’autre monde ou à la faculté pour lui d’en sortir à l’occasion. 
Or dans la légende, on voit figurer le nom d’Hathor, sans lien apparent; 

avec le reste du texte qui ne donne que les noms des occupants du 

bateau, et pouvant ainsi être considéré comme une invocation; en p us 
de cela, on remarque, debout à la proue, un jeune homme couronné e 
lotus, qui brandit une tige terminée par une sorte d’ombelle rappelant 

1 On pourrait faire rentrer dans cette catégorie la stèle trouvée i 1 Hou 

où le défunt, debout dans une nacelle, tient à la mam un papyrus, MoyenEmpire. I^apa 

Recueil de monuments égyptiens,, pl. xvi.) , TT 2AQ 

2 Wreszinski, Atlas %ur aegypt. Kulturgeschtchte, t. III, pl. cviii, p. 249. 

3 Wreszinski, op . cit. y t. III, pl. cxv b. 
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singulièrement un papyrus. La fonction de chef de manœuvre ne convient 
guère, comme on a voulu le croire 1 , à un enfant, même sur une embarca¬ 
tion où l’équipe de pagayeurs est si peu nombreuse, tandis qu’il serait 
très naturel de lui confier celle d’appeler Hathor, pour la faire apparaître 
au seuil de son domaine, puisque le dieu-enfant joue un rôle très impor¬ 
tant dans le culte de la grande déesse, comme on peut le voir en parti¬ 
culier dans d’innombrables tableaux du temple de Denderah, où le jeune 
Ahi brandit son sistre d’un geste identique à celui du garçon sur la nacelle. 
Je suis donc tenté de faire rentrer cette scène dans la même catégorie 
que celles dont il vient d’être question, l’arrivée du mort en bateau, à 
travers le marais, à l’orée de la montagne funéraire. 

A une époque beaucoup plus récente, dans le mammisi d’Ombos 2 , 
nous retrouvons la même scène, transposée dans le domaine religieux : 
le roi, debout dans une grande nacelle, et se dirigeant vers le dieu Min, 
traverse un épais fourré de papyrus, dont il agite les tiges, faisant ainsi 
envoler des oiseaux de toute sorte. L’idée est sans aucun doute la même, 
bien qu’appliquée à une autre divinité que celle pour laquelle elle avait 
pris corps dans les temps anciens, l’idée d’un signal donné au seuil d’un 
lieu sacré, à l’approche d’un visiteur, d’un appel que ce visiteur adresse 
à la puissance supérieure sous la protection de laquelle il vient se placer. 

Le mot désignant la plante de papyrus, ouadj, se retrouve dans le nom 
du X e nome, situé en Moyenne Égypte, et de sa capitale 3 ; ce nome, 
appelé par les Grecs Aphroditopolite, est un de ceux où le culte d’Hathor 
fut de tous temps particulièrement en honneur 4 . Le rôle que joue le 
papyrus auprès de la déesse-vache explique qu’on ait choisi ce nom 
pour désigner une contrée et plus spécialement une ville où on l’adorait. 

Le rôle mystique du papyrus apparaît ainsi de façon assez évidente, 
dans certains cas déterminés, et ce fait semble de nature à nous mettre 
sur la piste de la signification symbolique qu’on pourrait attribuer à la 

1 H. Schæfer, dans l’explication de la planche ci-dessus, ibid., p. 209. 

2 J. de Morgan. Kom-Ombos , t. I, p. 5°. 

3 H. Gauthier, Dictionnaire des noms géographiques , t. I, p. 180. 

4 H. Gauthier, Recueil de Travaux, t. XXXV, p. 24. 


même plante dans le domaine de l’architecture et de la décoration, où 
son emploi est si fréquent. Il convient cependant d’être prudent en ces 
matières, et je me bornerai à signaler deux exemples typiques. 

La colonne hathorienne de la XVIII e dynastie est couronnée d’un 
chapiteau orné de deux figures de la déesse aux oreilles de vache, 
tournées l’une vers l’Orient, l’autre vers l’Occident 1 , symbolisant ainsi 
la double fonction de la déesse protectrice des morts qui les accueille 
au seuil de la montagne funéraire et les patronne dans l’autre monde. 
Ce symbole correspond à celui des deux barques solaires et exprime à sa 
manière le mystère du passage de la mort à la vie. 

Les deux autres faces du chapiteau, orientées vers le Nord et le Sud, 
sont moins ornées, occupées seulement par les retombées des lourdes 
coiffes bleues des deux figures divines. Entre les deux se dresse une 
colonnette fasciculée formée de tiges de papyrus portant une ombelle 
épanouie, qui occupe toute la hauteur du dé cubique. Le papyrus est ici 
le motif essentiel de chacune des deux faces secondaires, et non un simple 
ornement architectural, et la signification symbolique de ce végétal 
convient admirablement pour exprimer sa présence : il complète la figu¬ 
ration de la double tête d’Hathor, le rôle du papyrus étant d’introduire 
les défunts auprès de la déesse qui doit leur assurer bon accueil. 

Dans les peintures des tombes thébaines si pleines de détails précieux 
pour l’archéologue, les parentes du défunt, paraissant pour jouer leur 
rôle dans l’office funéraire, sont toujours munies d’un des instruments 
symboliques du culte hathorien, le sistre ou la menât , souvent des deux 
à la fois, et ceci indique clairement le sens et la portée des cérémonies 
en question. Souvent, en plus de l’un ou l’autre de ces deux objets, les 
femmes tiennent à la main une longue tige de papyrus 2 , dont la présence 
ne peut s’expliquer par une simple fantaisie du peintre, mais seulement si 
on lui attribue une signification symbolique correspondant à celle des 

1 Na ville, Deir-el-Bahari > t. III, pl. lxviii. — Varille, Karnak, t. I (Fouilles de l’Ins- 
titut français, t. XIX), p. 36, pl. xcn. 

2 Par ex. Davies, The Tomb of two officiais, pl. xiv. — Tm ramesside tombs, pl. vu, viii, 
xi. — Foucart, Le tombeau de Panehsi, p. 23, 25. 
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papyrus devant l’antre d’Hathor et équivalant 
à celle du sistre. A ce sujet, il peut être intéres¬ 
sant de rappeler que les reines de la VI e dynas¬ 
tie sont représentées au seuil de leurs monu¬ 
ments funéraires tenant en main, peut-être 
pour la même raison, une longue tige de 
papyrus x , semblable aux sceptres que portent 
toutes les déesses à partir du Nouvel Empire 2 . 

Pour en revenir aux tableaux des tombes 
thébaines, c’est la même plante que nous 
retrouvons dans les grands bouquets montés 
que tiennent à la main les défunts lorsqu ils se 
présentent devant une divinité funéraire ou 
devant les souverains protecteurs de la né¬ 
cropole, bouquets de forme très spéciale, cons¬ 
titués par une ou trois tiges de papyrus ser¬ 
vant de supports à des lotus et d autres fleurs 
groupés avec le sens artistique le plus délicat. 
Et ce sont ces mêmes bouquets qui paraissent, 
toujours au seuil de l’autre monde, accrochés 
au coin du catafalque qui s’avance sur sa bar¬ 
que vers le tombeau 3 ou plantés en terre à côté 
de la momie dressée à la porte du monument 
funéraire pour recevoir les derniers adieux de 
la famille. 

1 Jéquier, Les pyramides des reines Neit et Apouit, p. 42, 
pl. iv. — La pyramide d’Oudjebten, p. 9. 

2 Anciennement, le sceptre des déesses est le meme que 
celui des dieux; seule, pour une raison encore inconnue, 
Bastit porte le papyrus (Borchardt, Grabdenkmal des Kgs. 
Ne-user-Rè, p. 94- — Grabdenkmal des Komgs Sa-hu-Ri t. II, 
pl. xxxv. - Sethe, dans Zeitschriftfur aeg. Sprache, t. LXiV, 

^ ^3 Davies, The Tomb of two sculptors, pl. xxiv, xxxi. 


Fig . 94 . _ Bouquet monté. Foucart, Le tombeau de Roy, p. 12. 
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Nous ne connaissons pas le nom de ces bouquets montés, mais il 
est évident que c’est toujours la même idée qui détermine leur présence 
dans les scènes qui se déroulent devant la montagne 
d’Occident, limite de l’Amenti, le papyrus servant 
en quelque sorte de lettre d’introduction auprès 
des puissances de l’Au-delà, comme bien des siècles 
plus tôt quand le défunt arrivait sur sa nacelle dans 
le fourré masquant l’entrée de la retraite d’Hathor et 
qu’il secouait les papyrus pour appeler la vache 
céleste. 

J’ai signalé plus haut l’association du papyrus 
à la figure d’Hathor, dans les chapiteaux hathoriens 
de la XVIII e dynastie, où, sur les côtés latéraux, 
entre les retombées des coiffures des deux têtes 
adossées, se dresse une grande tige de papyrus cou¬ 
ronnée de son ombelle. Plus tard, dans les temples 
ptolémaïques, on voit souvent sur la tête de la Fig- 95 - —; Coiffure 
déesse, à la place du disque entre les deux cornes, 
un petit édicule se détachant sur une touffe de papyrus aux tiges 
multiples 1 . 

Je me borne à rappeler en terminant le rôle du papyrus dans le Delta, 
essentiellement différent de celui qu’il joue auprès d’Hathor : le signe 
ouadj, la tige avec son ombelle, sert à écrire le nom d’Ouadjit la déesse- 
serpent de Bouto, dont l’uraeus se pose volontiers sur un motif composé 
de trois tiges de papyrus ; dans l’ornementation symbolique, ce même 
signe sert à désigner la Basse-Égypte, dont la patronne était précisément 
Ouadjit, la déesse des anciens rois de Bouto. Il en résulte quele papyrus, 
plante consacrée à Hathor, n’est pas l’apanage exclusif de cette déesse. 

1 Par ex. Lanzone, Di^îonario di Mitologia egi^ia, pl. cccxvn. 
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V. LA FIGURE FÉMININE D’HATHOR 


1 . Hathor La forme extérieure d’une vache convenait bien 

anthropomorphe au double caractère de déesse-ciel et de déesse- 


mère qui avait valu à Hathor son nom de « demeure 
d’Horus » et son rôle si important dans le domaine funéraire, mais ces 



caractères mêmes la faisaient également rentrer 
dans le cycle général du panthéon égyptien 
comme une des entités incarnant l’un ou l’autre 
des aspects de la puissance divine. Comme telle, 
les fidèles lui adressaient un culte qui n’avait plus 
rien de funéraire et l’adoraient sous la forme 
d’une femme qui ne se distinguait, pas des autres 
déesses à figure humaine, mais portait sur la tête 
la coiffure empruntée à son ancienne forme 
animale, les deux cornes enserrant le disque 
solaire 1 . 

Dans les temples on honorait cette Hathor- 
femme par des fêtes où le chant et la danse 
tenaient la première place, et de ce fait elle devint 
la déesse de la joie; elle était également, en une 
certaine mesure, la déesse de l’amour, puisque les 
Grecs n’ont pas hésité à l’assimiler à leur Aphro¬ 
dite. Hathor n’est pas, comme Isis et Moût, 
l’épouse unique et fidèle d’un dieu, elle ne s em- 


Fig. 96. — Hathor 
de Denderah. 


barrasse pas de liens légitimes bien stricts ; autre¬ 
fois femme du vieux Noubti, elle devient par 


suite d’événements politiques celle d’Horus, ce qui ne 1 empêche pas. 


1 Dans son temple de Denderah, en sa qualité de souveraine, concentrant sur elle tous les 
actes d’adoration, Hathor change continuellement cette coiffure contre d’autres couronnes 
de toute sorte. 
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en divers points du pays, de convoler avec d’autres dieux, tels que 
Sebek, Mahes, Min ou Sokaris h 

Agrégée sous son propre nom dans beaucoup des sanctuaires 
d’Égypte qui n’étaient pas les siens propres, Hathor s’identifie, à partir 
du Nouvel Empire tout au moins, avec la plupart des déesses d’Égypte, 
et pas seulement avec celles qui présentent avec elle les mêmes caractères 
de ciel ou de mère, et c’est là un des exemples les plus typiques de l’effort 
constant des théologiens égyptiens pour réunir en un système plus ou 
moins cohérent les créations religieuses disparates des diverses parties 
du pays. 

Hathor n’a pas été adorée en Égypte seulement, mais aussi à l’étranger, 
et parfois son nom est accompagné des titres « dame de Pount », « dame 
de Keben » (Byblos), « dame d’Ouaouat » (région de Nubie) 2 ; ces 
qualifications, qui d’ailleurs ne sont pas antérieures au Nouvel Empire 3 , 
ne signifient nullement qu’il faille attribuer à Hathor une origine étran¬ 
gère; elles sont l’indice de cultes établis soit passagèrement soit à titre 
plus ou moins définitif par des fidèles de la déesse, voyageurs en expédi¬ 
tion comme ceux de Hatshepsou, ou membres d’une colonie égyptienne 
dans un centre commercial tel qu’était très anciennement le principal 
port de Syrie 4 . Nous ne possédons pas de représentations de ces Hathors 
étrangères, mais selon toute vraisemblance, la déesse se présentait sous 
sa forme de femme. 

L’établissement d’Hathor au Sinaï est de plus ancienne date; dès le 
Moyen Empire, nous la voyons, sur de nombreux monuments 6 , recevoir 
en qualité de « dame du pays de la turquoise » l’hommage des équipes 

1 Chronologiquement, le premier dieu auquel elle se trouve associée est Râ, dans les 
temples solaires de la V e dyn. (Sethe, dans Zeitschrift für aeg. Sprache , t. XXVII, p. 114-116). 
Il est difficile de savoir quel rôle pouvait jouer Hathor dans ce culte exclusivement solaire. 

2 Erman, Zeitschriftfür aeg. Sprache , t. XLII, p. 109. — Maspero, Recueil de Travaux, t. II, 
p. 120. — Sethe, Zur Sage vom Sonnenauge (Untersuchungen, t. V), p. 30 et suiv. 

3 Exception faite toutefois pour Hathor de Pount, qui paraît dès le Moyen Empire 
(de Buck, Coffin Texts , t. I, p. 204). 

4 A Byblos, Hathor était assimilée â la Baâlat locale (Gauthier, Dictionnaire des noms 
géographiques , t. V, p. 198). 

5 Gardiner-Peet, The inscriptions of Sinaï, pl. x à lxxxii. — Sous l’Ancien Empire, 
la seule divinité signalée sur les stèles du Sinaï est Thot. {Ibid., pl. vi.) 
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de mineurs envoyés par les pharaons sur les lieux d’exploitation, en parti¬ 
culier au Serabit-el-Khadim. La déesse se présente sous la forme d’une 
femme, coiffée des cornes et du disque, jamais sous celle d’une vache; 
elle porte parfois le sistre comme emblème h Elle paraît presque toujours 
seule, et ce n’est qu’exceptionnellement qu’on voit à côté d’elle une autre 
divinité, Sopd, Horus, Thot ou Set. Il n’est guère possible de dire si 
Hathor est devenue la déesse de cette région désertique en sa qualité 
originelle de dame de la montagne, ou parce que les mineurs venaient 
d’une contrée où elle était particulièrement adorée, ou encore pour toute 
autre raison qui aurait pu lui valoir son titre de « dame de la turquoise ». 

2. Nephthys Parmi les figures du panthéon égyptien qui reviennent 
constamment dans les inscriptions et les tableaux funé¬ 
raires, celle de Nephthys se place en bon rang, ce qui lui a valu d’être 
considérée comme l’une des plus importantes et des plus populaires 
déesses d’Égypte. Si cependant on y regarde de plus près, on peut 
constater que cette réputation est tant soit peu surfaite. 

Nephthys est vénérée dans tous les temples d’Égypte, au moins dès 
le Nouvel Empire 1 2 , mais elle ne possède nulle part un sanctuaire vrai¬ 
ment à elle. Aucun indice ne permet de lui attribuer un lieu d’origine 
certain. Il est bien rare qu’elle se présente seule, jouant un rôle de premier 
p lan ; elle doit se contenter de la fonction plus modeste de doublet. Elle 
figure bien dans l’ennéade héliopolitaine, mais au dernier rang, comme 
épouse de Set, et sans caractère bien défini; elle s’agrège également au 
cycle osirien, pour assister Isis dans son rôle de pleureuse et de protec¬ 
trice du grand dieu des morts. 

Nephthys porte toujours sur la tête son emblème caractéristique qui 
n’est pas un objet spécial, mais simplement la combinaison des deux 

1 Les plus anciens exemples du chapiteau hathorien se trouvent au temple de Serabit- 
el-Khadim (Petrie, Researches in Sinaï, fig. ioo à 104). 

2 Son nom revient fréquemment dans les. textes des pyramides, mais je n ai pu retrouver 
sa figure dans les temples de l’époqüe. 


signes hiéroglyphiques formant le nom sous lequel nous la connaissons, 
qui n’est pas en réalité un véritable nom propre, mais un mot composé 

ayant la valeur d’une épithète. «Dame 
de palais » est un titre qui rappelle sin¬ 
gulièrement celui de « dame de maison » 
porté par les femmes égyptiennes de 
tout rang, et qui ne paraît guère 
compatible avec la dignité d’une grande 
déesse; c’est cependant ainsi qu’elle est 
toujours appelée, et aucune trace ne 
nous est parvenue d’un nom plus an¬ 
cien, vraiment original. 

Par une coïncidence qu’il est difficile 
de considérer comme purement fortuite, 
les deux signes employés pour écrire le 
nom de Nephthys ont une curieuse 
ressemblance avec ceux qui constituent 
les deux noms d’Hathor. Le segment de cercle qui figure une corbeille 
et se lit neby prend, avec l’adjonction de petits appendices, la forme du 
grand collier d’or dont la lecture est noub. Les deux signes ont les mêmes 
consonnes et ne se distinguent que par une vocalisation différente, bien 
évidente dans les dérivés coptes, mais jamais indiquée dans les ins¬ 
criptions hiéroglyphiques. Or, si neb constitue la première syllabe du 
nom de Nephthys, noub est le radical de Noubit, nom primitif présumé 
d’Hathor. Quant au grand édifice hât y qui représente un palais ou un 
temple, il sert à compléter le nom de Nephthys et forme l’élément 
essentiel de celui d’Hathor, « demeure d’Horus ». 
i Ces rapprochements onomastiques ne sont pas les seuls points de 

contact entre les deux déesses. Parmi les quatre divinités qui complètent 
l’ennéade héliopolitaine en s’adjoignant aux cinq dieux cosmogoniques 
pour personnifier l’humanité primitive des deux régions du pays, 
Nephthys prend place, à titre d’épouse, à-côté de Set, le représentant 
* naturel du haut pays, comme Osiris est celui du Delta. Or, comme nous 



Fig. 97. — Nephthys. 
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l’avons vu x , ce rôle paraît bien avoir été primitivement celui de la déesse 
Noubit, originaire du même endroit que Noubti et sa première com¬ 
pagne, alors qu’il faisait déjà figure de dieu royal de la Haute-Égypte, 
tandis qu’elle-même n’avait pas encore passé au parti des envahisseurs 
et transformé son nom en celui de « demeure d’Horus ». 

Dans le mythe osirien, il n’est pas exclu que Nephthys ne soit aussi en 
une certaine façon la représentante de la Haute-Égypte en face d’Isis 
la nordique, mais son rôle est essentiellement funéraire et s’apparente 
ainsi intimement à celui d’Hathor : tandis que celle-ci accueille le défunt 
et le nourrit, préparant sa résurrection, Nephthys le protège et fait sur 
lui les lamentations rituelles. 

Aucun texte égyptien ne nous donne une identification catégorique 
de Nephthys avec Hathor : les deux noms ne se trouvent jamais l’un à 
côté de l’autre. Dans les inscriptions de basse époque, on trouve cepen¬ 
dant une Nephthys localisée dans la ville de Hat-Sekhem (Diospolis) 
qui est une ville hathorienne 2 . Beaucoup plus anciennement, une formule 
des pyramides ( § 1427) paraît l’identifier avec Selkit, la déesse-scorpion 
qui, sous sa forme primitive de larve féminine sans tête, paraît à côté de 
la vache Hathor pour accueillir le mort dans la montagne d’Occident 3 . 

Plutarque nous fournit d’autres indications : pour lui Nephthys 
est Aphrodite, la déesse à laquelle les Grecs assimilaient Hathor, ou 
Teleutè, la fin, la mort, terme qui convient également au caractère funé¬ 
raire de la vache céleste, dame de l’Occident. En opposition à Isis, elle 
est l’invisible, ce qui est sous terre, ou bien encore elle représente l’extré¬ 
mité de la terre habitable, et dans ces deux cas, la similitude entre les 
deux déesses est évidente 4 . Si ailleurs Nephthys est dite mère d’Anubis, 
c’est encore un rapprochement avec un dieu funéraire de la Haute-Égypte 5 . 

1 Voir plus haut : La patrie d’Hathor. 

2 Brugsch, Dictionnaire géographique, p. 741. 

8 Dans les tableaux des tombes thébaines, cette figure se réduit à un buste acéphale. 
Par ex. Bruyère, Rapports de fouilles , t. II, fasc. 3, p. 85 ; t. III, fasc. 3, p. 25 et 26 (Deir-el- 
Medineh). 

4 De Iside et Osiride, chap. XII, XXXVIII, XLIV. 

6 Ibid., chap. XV. Pour Plutarque, les deux têtes d’Hathor qui ornent le manche des 
sistres sont celles d’Isis et de Nephthys (chap. LXIII). 
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De ces diverses constatations, il se dégage, non pas sans doute une 
certitude, mais au moins une grande probabilité en faveur de l’apparen¬ 
tement des deux déesses. Nephthys ne serait donc pas une divinité ori¬ 
ginale, créée à l’époque la plus reculée par la piété d’une tribu, mais une 
adaptation d’une déesse connue, en vue de fonctions spéciales, conformes 
cependant en une certaine mesure au caractère primitif de celle-ci. Il est 
intéressant de constater que ce sont les deux grands systèmes théologiques 
du Delta, celui du dieu-Soleil et celui d’Osiris, qui se sont ainsi assimilé, 
peut-être indépendamment l’un de l’autre, deux des divinités les plus 
représentatives de la Haute-Égypte, Noubti et Noubit, pour les ranger 
à la suite de leurs groupes en leur assignant un rôle subalterne, qui pour 
l’un des deux finit même par prendre un caractère maléfique, et en mas¬ 
quant leur personnalité originale sous des noms nouveaux. 

L’époque à laquelle se constituèrent ces deux grandes doctrines reli¬ 
gieuses est encore incertaine x , mais celle qui convient le mieux à des 
conceptions théologiques déjà très évoluées et à une interpénétration des 
dogmes de toutes les parties du pays est sans doute la période du début 
de la double monarchie pharaonique, peut-être même les siècles qui 
précédèrent cet événement, la rivalité des deux royaumes n’excluant 
pas nécessairement les relations culturelles et religieuses entre des 
groupes politiques voisins. 

3. Les autres Nous avons vu les différentes déesses-vaches, créées 
apparentements indépendamment les unes des autres dans différentes 
d’Hathor régions du pays, se rallier peu à peu à la grande 

personnalité de la plus importante d’entre elles, sans 
perdre toutefois leurs caractères particuliers, et devenir autant d’Hathors. 
Nous avons vu également les nombreuses alliances d’Hathor avec des 
dieux très divers, fait qui est des plus normal, puisque la fécondité rentre 
dans ses attributions, mais qui n’a jamais altéré sa personnalité ni son 

1 Sethe, Urgeschichte und aelteste Religion der Aegypter. 
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indépendance et ne Ta pas mise au rang des déesses-épouses, telles qu’Isis 
et Moût; même son union avec Horus est loin d’être complète, puisqu’elle 
se réduit à une visite officielle annuelle et qu’elle paraît en bonne partie 
d’ordre politique; quant à sa liaison avec Sebek à Ombos, elle a tout l’air 
d’une combinaison théologique datant d’une époque où le système des 
triades était de rigueur dans tous les centres religieux. 

Il nous reste à voir quelles sont celles des autres entités féminines 
du panthéon égyptien qui peuvent rentrer dans le cycle hathorien, soit 

par similitude dans l’essence ou dans les 
attributions, soit à titre subalterne, comme 
collaboratrices du grand mystère de la 
mort et de la régénération. 

Parmi les divinités qui gravitent autour 
d’Hathor dans la région thébaine, la seule 
qui paraisse avoir une individualité réelle 
est Merit-Seger, « celle qui aime le silence », 
incarnation du serpent, l’antique protec¬ 
teur de ce coin dé montagne 1 . Les autres 
ne sont guère que des personnifications 
d’un nom ou d’un titre de la grande 
déesse, ou encore d’un de ses aspects; 
ainsi la plus connue n’est autre qu’Amen- 
. _ tit, l’Occident. Dans un grand nombre de 

cercueils du Nouvel Empire, tout le fond 
de la cuve est occupé par l’image d’une femme portant sur la tête 
l’emblème de l’Occident, un perchoir surmonté d’un faucon et d’une 
plume d’autruche (v. plus haut, fig. 22) ; c’est là une façon picturale 
d’exprimer l’idée que la déesse, dame de l’Occident, reçoit dans son sein 
le défunt pour lui assurer la protection et la vie éternelle. C’est à ce 
même titre qu’Amentit remplace souvent Hathor dans le sycomore 
planté devant la tombe, à l’orée du désert (v. plus haut, fig. 91). 

1 B. Bruyère, Mer-Seger à Deir-el-Medineh. 
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Dans d’autres cercueils de la même catégorie, la figure divine n’est 
plus celle d’Amentit, mais celle de Nouït, et ce fait seul suffirait à prouver 
l’équivalence de la grande déesse-ciel avec Hathor-Amentit, dans les 
fonctions de protectrice des morts. A l’intérieur du couvercle des 
cercueils, la même Nouït se présente aussi parfois, mais alors comme une 
femme nue, couverte d’étoiles, étendant les bras au-dessus de sa tête. 
Vue sous un autre angle, d’en dessous, c’est la figure de la déesse-ciel, 
représentée aussi fréquemment de profil au plafond des tombes royales 
ou des temples, telle une femme arc-boutée sur ses bras et ses jambes pour 
former voûte au-dessus de la terre, soutenue par Shou, entourée de 
divinités qui veillent à sa stabilité tandis que les barques solaires circulent 
sur ses flancs couverts d’étoiles 1 . Un tableau bien connu du tombeau de 



Fig. 99. — Nouït-del. 


Setil er2 (reproduit ci-dessus fig. 90) donne une réplique de cette scène 
avec la seule différence que la déesse-ciel Nouït est remplacée par la 

1 Lanzone, Di^ionario di Mitologia egi^ia, pl. clvt à clxii. 

2 Lefébure, Le tombeau de Seti I er , IV e partie, pl. xvn. 
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vache Hathor, considérée ainsi, dans ce cas, non plus seulement comme 
la maîtresse de la montagne occidentale, seuil du domaine des morts, 
mais comme une déesse-ciel. Nous avons ainsi, d’une part, Nouït 
assumant les fonctions d’Hathor, d’autre part, Hathor prenant la place 
de Nouït; l’équivalence ou tout au moins l’apparentement des deux 
divinités est donc évident. 

Ces points de contact ne sont d’ailleurs pas les seuls; souvent on 
voit au pied de la montagne d’où émerge la vache divine, le sycomore 
du haut duquel Nouït tout comme Hathor ou Amentit accueille le mort 
avec des boissons rafraîchissantes (v. plus haut, fig. 6). 

D’autres compagnes d’Hathor, ses collaboratrices dans 1 œuvre de 
régénération universelle, apparaissent à côté d’elles dans les mêmes 
peintures thébaines et les vignettes du Livre des Morts, et tout d’abord 

la difforme Thouéris, l’hippopo¬ 
tame au ventre proéminent, 
qui symbolise la grossesse 1 et 
joue un rôle important dans la 
croyance des gens du peuple; 
son origine même est inconnue, 
mais le fait que sous le nom 
d’Apet elle est particulièrement 
vénérée à Thèbes où elle est 
considérée comme la mère 
d’Osiris et où on lui a élevé un 
temple semblerait indiquer 
qu’elle est de la région. 

Le buste de femme sans tête, 
aux seins pointant en avant, qui 
Fig. ioo. — Selkit. sort de la montagne pour 

recueillir dans ses bras tendus le soleil couchant, doit représenter 
Selkit. Nous ne savons pour ainsi dire rien de cette déesse, de son 
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origine, de son culte, sinon que, déjà au début du Nouvel Empire, 
elle était devenue un scorpion \ par suite d’une mauvaise interprétation 
de sa figure primitive, sorte de larve acéphale 2 , et que par cette transfor¬ 
mation, son caractère était complètement altéré. Si son nom « la serreuse 
de gorge » et son apparition au pied de la montagne d’Occident indiquent 
qu’elle était en réalité une divinité de la mort, les signes de vie qui ornent 
ses bras, et ses seins dressés, montrent qu’elle est en même temps préposée 
à la renaissance, que le seuil de la mort présage une vie nouvelle. 

On s’attendrait à voir paraître, à côté de Selkit, Neit qui est sa com¬ 
pagne constante dans le groupe des quatre déesses qui résument tout le 
mystère de la renaissance, sous les auspices de la vache sacrée (Pjr. §1375), 
et qui dès le Moyen Empire prennent position avec les enfants 
d’Horus sur les quatre parois ou aux quatre coins des sarcophages et 
des caisses à canopes 3 . 

Dans ce groupe, la première paire est toujours formée par Isis et 
Nephthys; cette dernière, déjà étudiée plus haut, joue simplement un 
rôle de nourrice tandis qu’Isis assume celui, beaucoup plus important, 
de donner la vie à l’enfant, et son caractère de déesse-mère est trop 
connu pour qu’il y ait lieu d’y revenir ici. Dans le cas particulier, le rôle 
d’Isis est de compléter la tâche d’Hathor en incarnant le phénomène de 
la naissance. Cet apparentement s’exprime par le fait qu’Isis porte non 
seulement, comme beaucoup d’autres déesses, la coiffure hathorienne avec 
le disque entre les deux cornes, mais parfois aussi la tête de vache, et 
que pour expliquer la chose, les Égyptiens avaient inventé l’épisode, 
étrange et peu conforme à l’ensemble du mythe isiaque, d’Horus déca¬ 
pitant sa mère dans un accès de fureur, après quoi Thot remplaça cette 
tête par une tête de vache. 

1 Lanzone, Di^ionario di Mitologia egi'sya, pl. ccclxii. 

2 Firth-Quibell, The Step. pyramid, dans l'inscription derrière le roi, ainsi que les 
hiéroglyphes des textes des pyramides où paraît le nom de cette déesse, qui, bien que très 
schématiques, ne peuvent être considérés comme l'image d’un scorpion ( Pyr § 183, 227, 
234, 489, etc.). 

3 Sur le sarcophage de Toutankhamon, la forme de larve est encore très apparente 
(Carter, The Tomh of Tutankhamon , t. II, pl. lxv). 
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4. Hathor-Tefnout L’assimilation d’Hathor avec les autres déesses- 

mères, déesses-ciel, déesses-vaches, est compré¬ 
hensible et ne demande pas de commentaires; il n’en est pas de même de \ 

son identification avec Sekhmet et les autres déesses léontocéphales. 

Comment la déesse de la joie, de l’amour, la bienveillante et accueillante 
Hathor a-t-elle pu se confondre avec la féroce destructrice ? Il y a 
là, à première vue du moins, une contradiction évidente entre 
deux personnalités divines, contradiction qui n’est cependant pas 
inexplicable. 

Ici nous sommes en présence d’un mythe, peut-être assez ancien, 
mais dont nous n’avons aucune trace antérieure au Nouvel Empire, et 
qui nous est parvenu en deux versions très différentes. La première, celle 
que nous a conservé le texte dit de la « destruction des hommes », dans le 
tombeau de Seti I er \ raconte comment Râ, vieilli et excédé par les avanies 
que lui font subir les hommes, ses créatures, leur envoie pour les détruire 
son œil même, la déesse Tefnout, qui prend la forme d’Hathor et en fait 
un terrible carnage, ce qui lui vaut le nom de Sekhmet, la puissante; 
puis se ravisant et saisi de pitié, Râ se décide à sauver ce qui reste de 
l’humanité, fait mélanger au sang des victimes des fruits qui lui donnent 
une vertu enivrante ; la féroce déesse absorbe avidement cette boisson 
magique, puis, par suite de son ivresse, s’apaise pour toujours et devient 
douce et bonne. 

L’autre version se trouve, en fragments isolés, sur les murs de tous 
les grands temples ptolémaïques, mais la trame s’en reconstitue sans trop 
de difficultés 2 . Ici le thème est le suivant, dans ses grandes lignes : 

Tefnout, la déesse-lionne, fille de Râ, hante les déserts de Nubie ou elle 

1 Naville, dans Transactions of the Soc . of Biblical Archeol., t. IV, pl. vin, p» 4 2 * Traduction 
plus récente dans Roeder, Urkunden %ur Religion des alten Aegypten, p. 142. 

2 Erman, Ta religion des Égyptiens, p. 92. — Étude complète du texte dans Junker, 

Der Auszug der Hathor-Tefnut aus Nubien (Kg. Preuss. Akad. der Wiss. 1911). D’après 
Sethe, Zur Sage vom Sonnenauge (Untersuchungen, t. V , fasc. 4)» H s’agit d une série de legendes 
locales, mais dont le sens général est concordant. 
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assouvit à son gré ses féroces appétits 1 ; son père désireux d’avoir auprès 
de lui cette terrible gardienne, lui dépêche Shou et Thot qui réussissent 
à lui persuader de rentrer en Égypte. 

L’accueil enthousiaste qu’elle reçoit dès 
la frontière, à Philae, l’apaise et la met 
en joie et désormais la lionne assoiffée 
de sang devient l’Hathor accueillante et 
bienfaisante. 

Dans l’un comme dans l’autre des 
deux mythes, le contraste entre les deux 
états par lesquels passe le caractère de 
la déesse est frappant et certainement 
voulu. Si nous cherchons à pénétrer le 
sens de cette opposition, nous constatons 
en premier lieu que la folie destructrice 
qui anime la déesse-lionne n’est autre 
chose qu’une image de la mort 2 . Rien 
n’est mieux qualifié que cette déesse 
féroce, qui anéantit tout autour d’elle, 
pour représenter la mort, la mort aveugle 
qui fauche au hasard, le grand mystère 
que l’humanité voit venir avec appré¬ 
hension, mais qu’elle a toujours cherché 
à considérer non comme une fin totale, 
mais comme une étape, une porte à fran¬ 
chir au delà de laquelle commence une vie nouvelle, meilleure ou pire 
que l’autre selon que l’homme aura agi bien ou mal, selon qu’il aura 

1 D’après Sethe (loc. cit., p. 14), elle aurait été envoyée par Râ en Nubie, pour jouer le 
même rôle exterminateur que dans le mythe de la destruction des hommes. 

2 Pour les nombreuses déesses-lionnes qu’on rencontre un peu partout en Haute-Égypte, 
surtout aux débouchés des grands ouadis, voir Kees, Der Gôtterglaube im alten Aegypten, 
p. 7 à 9. L’identification de Tefnout avec Sekhmet n’a rien que de très normal, l’une étant 
la déesse-lionne de Haute-Égypte, l’autre la déesse-lionne du Delta, gravitant dans le cycle 
héliopolitain. Cette identification ne doit pas être antérieure au Nouvel Empire. 



Fig. 101. — Hathor-Tefnout. 
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ou non l’appui d’un être de nature supérieure. Or cette vie nouvelle, 
cet accueil que les puissances divines réservent à l’individu ou tout 
au moins à celui qui le mérite, c’est précisément ce que les Égyptiens 
personnifiaient sous les traits d’Hathor. Il n’y a donc pas à s’étonner si 
l’on voit la déesse de la mort évoluer si brusquement et se transformer 
en déesse de joie et de bonheur, et si les théologiens ont créé, à une 
époque qu’il n’est pas possible de déterminer, un mythe tel que celui 
d’Hathor-T efnout. 

Il ne faut donc pas considérer Hathor léontocéphale comme une 
nouvelle forme de la déesse, d’un caractère essentiellement différent, 
mais comme une simple combinaison théologique destinée à exprimer 
en une personnalité unique les deux états successifs d’un mystère, celui 
du passage de ce monde à l’autre. 

La réunion sur la tête d’une seule divinité de deux notions aussi 
contradictoires que la terreur de la mort et le bonheur de la vie éternelle 
n’est pas un phénomène isolé, typiquement égyptien; on en trouve dans 
d’autres religions des exemples dont le plus remarquable est celui du 
terrible Çiva du brahmanisme. Cependant, en Égypte, le mythe s’est 
développé d’une façon toute différente et conformément au caractère 
de la population du pays, qui n’a rien de cruel ni de sanguinaire; il s’est 
débarrassé de tout ce qu’il pouvait contenir primitivement de férocité, 
au point même de reléguer hors d’Égypte la sauvage déesse de la mort 
et de la transformer radicalement dès qu’elle paraît à la frontière. Les 
déesses-lionnes dont le culte est resté florissant dans plusieurs villes 
d’Égypte, ont évolué de façon analogue; sauvages à l’origine, comme 
leur nature même l’indique et sans doute dominant leurs fidèles par la 
terreur, elles apparaissent aux époques historiques aussi paisibles et bien¬ 
faisantes que les autres déesses et se rangent dans la catégorie des épouses 
et des mères. Un bon exemple de cette double nature des déesses-lionnes 
est celui de Moût, la déesse-mère, épouse d’Amon, dont la tête est 
indifféremment celle d’une femme et celle d’une lionne, et dont le temple 
particulier à Karnak contenait des dizaines de grandes statues de 
Sekhmet. 


La même remarque peut s’appliquer à Bastit, la déesse-chatte de 
Bubastis, qui porte généralement le sistre hathorien et l’égide à tête de 
lionne \ réunissant ainsi en sa personne les emblèmes des deux déesses 
auxquelles elle était étroitement apparentée. C’est ainsi qu’elle apparaît 
sur les statuettes d’époque saïte, au moment où son culte avait pris un 
développement considérable, mais son histoire remonte à des temps 
beaucoup plus anciens. Primitivement, elle aussi était une lionne 2 , mais 
ce caractère s’est peu à peu adouci et atténué pour devenir celui d’un félin 
infiniment moins redoutable et même ami de l’homme, et son apparen¬ 
tement avec Hathor doit remonter au moins au Moyen Empire, puisque 
c’est de ce temps que datent les colonnes hathoriennes qui ornaient son 
temple de Bubastis 3 . Dans un papyrus, elle est nommée l’Hathor de 
l’Est, tandis que Sekhmet est celle de l’Ouest 4 . En résumé, Bastit peut 
être considérée comme une sorte d’intermédiaire entre Sekhmet et 
Hathor, mais nous n’avons aucun renseignement sur le rôle funéraire 
qu’elle a dû jouer 5 . 

1 Erman, La Religion des Égyptiens, p. 55. 

2 Borchardt, Das Grabdenkmal des Ne-user-Rè, p. 94. — La même tête se retrouve sur 
les reliefs du portique de Bubastis (Naville, Festival Hall of Osorkon, pl. iv, xvn) et dans le 
temple (Naville, Bubastis, pl. xxxix, xli). 

3 Naville, Bubastis, p. 10-14. 

4 Brugsch, Dictionnaire géographique, p. 1145. 

5 II est très possible et même probable que c’est en qualité de déesse funéraire que Bastit 
paraît dans les temples funéraires, portant la tige de papyrus et non le sceptre des dieux 
(Borchardt, Das Grabdenkmal des Ne-user-Rè, p. 94; Das Grabdenkmal des Sa-hu-Rè, t. II, 
pl. xxxv; cf. Jéquier, La pyramide d’Oudjebten, p. 15). 
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